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Einleitung. 



Die hebräische Sprache ist, wie allgemein bekannt, 
ungeachtet ihrer sonstigen Armuth, doch reich an sinn- 
verwandten und gleichdeutigen Wörtern. Sowohl für wiit- 
liche, als auch für blos gedachte Dinge weist sie oft mehrere 
Bezeichnungen auf. So besitzt sie unter anderem auch für 
einzelne Theile des Weltganzen, wie z. B. für Berg und 
Thal, für Wald und Wüste, für Sonne und Mond, für 
Himmel und Erde, ja selbst für Hölle und Unterwelt eine 
Eeihe von Synonymen^); dagegen fehlt ihr durchaus, und 
das muss auf den ersten Blick befremden, ein mit unserem 
Weltbegrifife oder Universum, entsprechend dem griechischen 
Hwjfiog^ Qder dem lateinischen mundus, sich völlig deckender 
Ausdruck. 

Für Welt im engeren Sinne mangeln ihr allerdings die 
Bezeichnungen nicht. So trifft man nicht selten pN als 
Ausdruck für die Erdenwelt an; die poetischen Schriften 
femer gebrauchen zuweilen ^3n für die bewohnte Erde und 
n^n für Welt im beschränkten Sinne der menschlichen Lebens- 
dauer ; endlich nimmt die Sprache in der späteren Zeit sogar 
einen schwachen Anlauf, das Wort „^DH = Alles" in unserem 
modernen Sinne für das All zu verwenden (Jer. 10, 16; 



1) Vrgl.; Bedarschi: Chotam Tochnit (hebräische Synonymik) (XIII. 
Jahrhundert), AmBterdam 1866. Seite I— VII. 

Salomon von Orbino: Ohel Moed (hebräische Synonymik) (XVI. 
Jahrb.). Wien 1881. S. 329-365. 
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I. Chronik 29, 12). Jedoch scheint dieser Versuch vereinzelt 
und ohne weitere Nachahmung gebUeben zu sein. Um daher 
den allgemeinen Begriff „Welt" zu bezeichnen, worunter wir 
sowohl die ganze Eeihe der veränderlichen Dinge verstehen, 
die nebeneinander sind und aufeinander folgen, als auch die 
Weltkörper und alle Veränderungen mit ihnen und auf ihnen, 
ist dieselbe genöthigt, sich einer Umschreibung zu bedienen. 
So bezeichnet Gen. 2, 1. das Weltganze mit: Der Himmel, 
die Erde und ihr ganzes Heer: CNDK hD) p^^ni D^DCTl, und 
die spätere Zeit (Nehemia 9, 6) noch austührlicher: Die Himmel 
und die oberen Himmel und ihr ganzes Heer, die Erde und 
Alles, was auf derselben ist, die Meere und Alles, was sich 
in denselben befindet: ^Dl pNn ,CN2H hD] D^cirn ^ctt^i u^ü^n 

Nicht anders verhält es sich auch in dieser Beziehung 
sogar in der sonst so wortreichen arabischen Sprache ; selbst 
diese kann für „Universum" keinen congruenten Ausdruck 
aufweisen und muss sich, gleich der ärmeren Schwester- 
sprache, einer ähnlichen Umschreibung bedienen. So der 
Koran (Sure 17, 46.): die Himmel, die Erde und die in 
denselben, 

und noch ausführlicher (Sure 20, 6.) : was in den Himmeln 
und was auf der Erde und was zwischen denselben und was 
unter der Erde ist: 

Daneben hat die arabische Sprache allerdings auch noch 
allgemeine Bezeichnungen für Welt, nämlich: Ls> und JU; 
allein erstere ist nur in einem engeren Sinne aufzufassen, 
indem darin der religiössittliche Weltbegriff besonders her- 
vortritt, und sie mehr das gegenwärtige, vergängliche und 
eitle Sein bezeichnet. Letztere dagegen, welche im Koran nur 
im Plural auftritt, bedeutet als solcher die Reihen und 
Ordnungen der Geschöpfe, die Gattungen der Weltbewohuer 
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und ist zudem kein Erzeugniss der eigenen Sprache, sondern 
ein Lehnwort aus dem aramäischen, bezw. neuhebräischen 
Sprachgute. 

In der nachexilischen Zeit nämlich scheint sich der 
Mangel eines kurzen und bündigen Ausdrucks für die Welt- 
vorstellung fühlbar gemacht zu haben, und man benutzte 
daher für den Begrifi ^Welt^ das Wort c^ij?. Dieses bezeich- 
net ursprünglich die dem Menschenblick verhüllte, inhaltslose 
Zeit^) und war nach der Ansicht der damaligen Sprach- und 
Schriftgelehrten deshalb auch für die Vertretung der Vor- 
stellung „Welt^, als des die Zeit ausfüllenden Inhalts, am 
meisten geeignet^). 

Allein der durch nh)V bezeichnete Weltbegriff bleibt 
doch nur ein schwacher Ersatz für den fehlenden Ausdruck 
für „Universum", wie ihn die indogermanischen Sprachen 
auffassen und zwar aus folgenden Gründen: 1. Behielt D^IJ? 
auch nach der üebertragung auf „Welt'^ seine ursprüngliche 
zeitliche Bedeutung als Hauptbedeutung bei, so dass oft erst 
durch den Context ermittelt werden kann, in welchem Sinne 
es jedesmal zu nehmen ist. 2. Selbst da, wo der Zusammen- 
hang unzweideutig den Nebenbegriff „Welt" für üh)V lehrt, 
bleibt dieser dennoch durch die ihm anhaftende Zeitvorstellung 
eingeengt und kann deshalb die reine Vorstellung der ßaum- 
welt nicht zum vollen Ausdruck bringen. Dies zeigt sich 



*) Vrgl. : C. von Orelli : Hebräische Synonyma der Zeit und Ewigkeit, 
(Leipzig 1871). S. 69, 82-^4. 

*) Dass diese Üebertragung erst nach dem Exil geschab, lässt sich 
vielleicht daraus erklären, dass der Anstoss dazu erst von der neuen 
Umgebung ausging. Nach Spiegel (Eranische Alterthümer II. Leipzig 
S. 7.) betrachten die Parsen die unendliche Zeit als eine Materie, 
welche Alles umfasst und innerhalb welcher Alles geschiebt. Eine solche 
Voritellung von der Zeit fällt natürlich mit der des Baumes und der 
Welt ziemlich zusammen; es ist also nicht unwahrscheinlich, dass der 
Impuls zur Anwendung des n^ip für den V^eltbegriff aus jener Zeit der 
Berührung mit dem Parsismus herstammt. 

!♦ 



am klarsten in den später zum stehenden Ausdruck ge- 
wordenen Bezeichnungen nn D^IJ? „diese Welt" = die Zeit- 
lichkeit und NDH D^lj; „die künftige Welt'' = die Ewigkeit. 

Somit ist D^IJ? in seinem übertragenen Sinne kein dem 
ursprünglich semitischen Sprachschatze angehörendes Wort, 
sondern ein von dem erst später entwickelten theolo- 
gischen Denken gebildeter, bezw. umgeprägter Kunst- 
ausdruck. 

Aus diesem gänzlichen Mangel einer adaequaten Be- 
zeichnung für unseren Weltbegriff ist man zum Schlüsse 
I berechtigt, dass ein solcher überhaupt nicht vorhanden war, 
dass die Zusammenfassung alles Seins und Geschehens in 
eine Vorstellung, die Conception der Idee des Universums 
nach unserem modernen Denken dem semitischen Geiste fremd 
geblieben ist. 

Wenn dies nun auf den ersten Blick auch auffallig ist, 
so muss man dabei erwägen, dass bei den Semiten die Vor- 
stellung eines Weltganzen in unserem Sinne schon deshalb 
nicht aufkommen konnte, weil hei ihnen das Weltganze nur 
Gott sein kann. Gott allein ist ihnen das grosse All, worin 
sich alle Dinge ergiessen und verlieren, er allein ist die ein- 
zige und bleibende Substanz, während alles Andere ausser 
ihm nur vergängliche und wechselnde Erscheinungen sind 
(Ps. 102, 26-28). 

Aehnlich drückt sich auch der arabische Dichter Lebid, 
noch vor Annahme des Islam, aus. (Der Divan des Lebid, 
Wien 1880. Seite 10.): In Gott allein hat Alles seinen 
Bestand; zu Gott müsst ihr zurückkehren, und bei ihm ist 
der Eingang und Ausgang der Dinge. 

Jj^\ ji^ ^\ J\j 

Für das Weltganze in diesem Sinne nun, im Geiste dieses 
religiösen Monismus, besitzen auch die semitischen Sprachen 
eine ganze Beihe von Namen und Bezeichnungen. 



Der Koran hebt besonders hervor, dass Gott schöne 
Namen habe, Sure 7, 179. 

Nach der arabischen Tradition soll Muhammed selbst 
99 solche Gottesnamen angegeben haben.^) 

Die jüdische Tradition aber libertriflFt noch die arabische 
in diesem Punkte. Jn der rabbinischen Litteratur nämlich 
wird zu den 70 vom Midrasch schon aus der Bibel heraus- 
gefundenen Gottesnamen noch über ein halbes Hundert neu- 
geprägte hinzugefügt. 

Die biblischen Synonyma für Gott sind bereits mehr- 
mals zusammengestellt und vollständig angeföhrt.2) Für 
die nachbiblischen hingegen ist bis jetzt, so viel ich 
weiss, noch keine solche Zusammenstellung vorhanden. 
Ich will daher den ersten Versuch mit der Vorbemerkung 
wagen, dass ich mich dabei auf Talmud und Midrasch 
beschränke, die späteren poetischen Erzeugnisse dagegen, 
wie Piutim, Selichoth, Kinoth und Semiroth etc., nicht be- 
rücksichtige. 

Die folgende Zusammenstellung der im Neuhebräischen 
zerstreut auftretenden und neugebildeten Ausdrücke für Gott 
lehrt, dass das Judenthum den Gottesbegriff nach seiner 
ganzen Höhe und Tiefe zu erfassen suchte, indem dasselbe 
die vielseitigen Manifestationen der göttlichen Vorsehung 
durch verschiedene Namen auch begrifflich klar und deutlich 
zu fixiren strebte. 



1) Siehe : Maracci : schol. in Sure 17, 109. S. 414 ; ferner: Hottin|ii:er, 
bist. Orient. S. 35? und v. Hammer: Fundgruben IV. S. 160. 

^) Siehe: 1. Baal Hatturim, Commentar zum Pentateuch von Jacob 
ben Ascher. Num. 11, 16, wo die 70 Gottesnamen zuerst ausführlich 
zusammengestellt; 2. ZDMG. Bd. 35. S. 167, wo dieselben von A. Nager 
blos aufgezählt; 3. Jüd. Litteraturblatt Jhrg. 13. No. 7. und 8., wo sie 
von demselben Verfasser auch eingehend behandelt werden. Vrgl. noch: 
Zunz, Gottesdienstliche Vorträge. Berlin 1832. S. 262. N. c. 
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Die rabbinisehen Synonyma für Gott.^) 

1. c^iyn b^ 3N Vater der ganzen Welt. 

Midrasch Mischle 10, 1. (S. 13»). 

2. D^iyn bV2 Herr, Besitzer der Welt. 

Genes, rabba. Cap. 10, 38 u. 39. 

3. üb)V h\L; O^lto) IDDID Gute der Welt. 

(PesiktaS. 161«^). — Jer. Taanith II, 1. — Halaclia 1. 
— Midrasch Kohelet r. C. 2, 1. 

4. D^iy hw mn^a Die Hoheit der Welt. 

Tanchuma, ki tissa, § 27. S. 322. — Midrasch 
Kohelet rab. C. 12, 5. 

5. D^IJ? ^B' V^n2) Das Leben der Welt. 

Tanchuma, ki tissa, § 24. — Jalkut I. § 824, S. 756. 

6. D^iy hw ITH^ Der Einzige der Welt. 

Gen. r. C. 21 u. C. 98. — Num. r. C. 14. — Schir 
haschirim r. C. 1, 9. — Jerusch. Megilla I, 11 
(71^). — Pesikta IV. (Para) 29»> u. 30». 

7. D^j? h\i; HDD Die Ehre der Welt. 

Mechilta 58». — Jalkut Gen. C. 15 § 78. 

8. D^IJ? bw )Dbü, D^iyn l^o Der König der Welt. 

Megilla 16^ - Gen. rab. C. 42. 

9. dSij? b'^ iDipo Der Ort der Welt. 
Gen. r. C. 68. — Jalkut Ps. 90 § 841. 

1) Die Citate sind ans folgenden Editionen: Talmnd Jernschalmi. 
Krotoschin 1866. — Tosefta. Edit. Znckermandel. Pasewalk u. Trier 1881 
u. 82. — Mechilta Edit. Friedmann. Wien 1870. — Sifra. Edit. Malbini. 
Bukarest 1860. — Sifre Edit. Friedmann. Wien 1864. — Pesikta Lyck. 
Edit. Buber. 1868. — Midrasch Rabboth. Wilmersdorf. (Verlags -Jahr 
fehlt.) — Midrasch Tanchuma. Stettin 1865. — Midrasch Mischle. 
Stettin 1865. — Midrasch Psalmen. Warschau 1875. — Midrasch Temurah. 
Lemberg 1866. — Jalkut (Schimoni) Warschau (?). — Sefer Habbahir. 
Wilna 1883. -- Jalkut Elieser, Pressburg 1864. — Jalkut Reubeni. 
Warschau 1883. 

2) Al-Chazari, ed. Hirschfeld. Leipzig 1887. S. 240. 

♦D^iyn ^ra podh ncd nnvm nbpv) r\ü^y\ ct'Nyt'N nn rhbt< ]«2i 

Vgl. dazu: Maimonides: More Nebuchim. Th. I. C. 69. 



10. drv h\t; )y\yr2 Die Wohnstätte der Welt. 

Jalkut Wajeze § 117, u. Ps. 90 § 841, u. Gen. 
r. C. 68. 

11. driV b\t; irn^D Der Leiter der Welt. 

Midrasch Temurah. C. 3, § 7. 

12. Db)V h\i; I^in3i^ Der Sieg der Welt. 

Sefer HabbaUr C. 55, S. 32. 

13. nb)V h\L^ W Das Auge der Welt. 

Gen. r. 42. — Jalkut Kuth § 596. — Kuth r. C. 1 

14. D^y b\t^ nno Die Hülle der Welt. 

Levit. rabba 0. 23. — Jalk. Ps. 91 § 84. 

15. D^IJ? b\t; 1:11^23 Die Umhüllung der Welt. 

Ohagiga 13<^. Siehe Raschi daselbst! 

16. nb)V hw n^W Der Reiche der Welt. 

Deuter, r. Abschn. 2. — Midrasch Kohelet rab. 
C. 10, 20. 

17. ch^V bw ip>ny Der Alte der Welt. 

Jalkut Chronik § 1074. 

18. D^ij; hw )pn)t Der Gerechte der Welt. 

Gen. r. C. 49. — Jalkut Sam. § 86. 

19. D^ij? hw i:icnp Der Uralte der Welt. 

Gen. r. C. 38 u. 41. — Jalkut II, S. 823. 

20. y b\i; )y\2^ (selten: nb^yn p^) Der Herr der Welt. 

Berachoth 4* u. oft. — Sehr häufig als directe 
Anrede. 

21. D^iyn n^ni ncNtr >c Derjenige, auf dessen Wort die Welt 

enstand. 

Tosefta baba kama VII, 10. — Megilla 13^. - 
Jer. Pea IV, 2. (S. 18»). — Sifre S. 28»; S. 33^ 
S. 139^. — Auch im täglichen Gebete : noNK' ^na 

22. DtJlj; bw iC)n Die Höhe der Welt. 

Exodus rab. C. 23. 

23. D^D^iyn >n Das Leben der Welten. 

Kohelet r. 7, 2. — Gen. r. C. 1. — Auch: Mechilta 
S. 19b. u. oft. 
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24. D^D^yn p3n Herr der Welten. 

Berachoth 17*, 19*. — Ketuboth 8^. 

25. i<^ühv ^3 psn Herr aller Welten. 

Targum jer. Gen. XVIII, 30, 32 u. oft. 

26. a^^tnnT) h^ psn Gebieter aller Handlungen. 

Mechüta52^. — Auch im täglichen Gebete: T)üW^ ^T)ht<. 

27. i^ühv no Gebieter der Welt. 

Berachoth 6» u. oft. 

28. ND^jn WTD Der Schenk der Welt (d. h. der Alles nach 

seinem Willen vertheilt). 
Schir hasch, r. 23». 

29. D^DB'Dtt^ i:^D« unser Vater im Himmel. 

Bosch haschana III, Mischna 8. — Sanhedrin 42». 
Aboth des Rabbi Nathan C. 17. 

30. >i«i) Ich = Gott. (Das absolute „Ich" als die Gottheit). 

Sucka 45» u. 53». — Aboth I, 14. 

31. n^DH hV2 Der Herr des Hauses. 

Sota 35». — Aboth H, 15. 

32. niDKno bV2 Herr der Gedanken. 

Mechüta 100». — Sanhedrin 19^. 

33. G^i2mn bV2 Herr der Barmherzigkeit. 

Levit. r. C. 17. — Ruth rabba. C. I, 5. 

34. niom ^j;d Herr der Tröstungen. 

Ketuboth 8^. 

35. n:vhvr) nyi Das höchste Wissen. 

Mechüta 89^, (2 Mal). — Tosefta baba kama 
VII, 8. — Gen. r. C. 22. 

36. in oder «in 2) Er. = Die absolute Persönlichkeit. 

Schabbath 104». — Sucka 45». 



^) Wahrscheinlich mit dem akkadischen Ana, dem babylonischen 
yinu = Himmel, Gott verwandt. 

*) Vgl. Benan : Revne des Stades Juives. Bd. V. S. 164. „Ce que les 
lexicographes h^brenx disaient de n^C1^" avec nne certaine exag^ration, ä 

savoir qne „^C1^" est nn des noms de Dien, est parfaitement vrai de 1^ 
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37. nniaan Die Allmacht. 

Schabbath 87» ~ MegUla 31^ — Mackoth 24v 
— Sifre S. 33* - Pesikta 126». 

38. niDnn, (targum. iDü^) Das Wort. 

Jebamoth 5*». — Hagadah zu Pesach. s. v.: "i*i^l 

Berach. 3*, 4», 5*, 7» u. oft. — Am häufigsten 
gebraucht in der Rede von Gott, d. h. als 3. Pers. 

40. K^nipn Die Heiligkeit. 

Sifre Schelach § 114, S. 33^ 

41. ^'im =■ (1*i3n>) Dtrn Der Name, gepriesen sei er. 

Sanhedrin 46» u. 56». — Schekalim VI, 6. — 
Jalkut Reub. Deuter. 124. — Jalkut Elieser S. 144». 

42. >N-iin = mn Der Gewisse; der Zuverlässige. 

Berachoth 33^. — Machsor zu Rosch-Haschanah. ^) 

43. niDtt^HD y"iv Der die Gedanken kennt. 

Tosefta Sanhedrin VIII, 3. — Mechilta 100». 

44. Nin ins D^D^DH >D^D lhi2.^)( Der König der 
n'apn \ höchsten Könige. 

Tosefta Sanhedrin VIII, 5. — Berach. 62^ u. oft. 

45. C^n n^riD Der das Leben spendet. 

Joma 71» (2 Mal). 

46. c^non n>nr) Der die Todten belebt. 

Tosefta Berach. HI, 24. — Berach. 58*». 

47. )b\i; ü\bwn\t; i?ü (auch T?rr üh^n^ >d) Der König dem 

der Friede gehört. 
Schir haschirim rab. C. 1, 2. 

Panni les sept noms myst^rieux de Dien, qn 'on r^völe dans les initiations 
des kluntan: ia Allah^ ia houa, ia hak, ia hat etc. „houa** occnpe la seconde 
place aprös AUah, 

.TD Tm«n :dve) (^ 

*) Die Könige der Perser nannten sich : „König der Könige" : ^^70 
D^D^On» öo^t ist auch Herrscher über diese; sonst wäre dieser potenzirte 
M Status constmctus" anyerständlich. 



10 

48. i6)D no Herr des Alls. 

Nedarim 22K (5 Mal). 

49. ü\h^ Der Friede. 

Berachoth 55^. — Schabbath 10^ — Mackoth 23^ 
Maimonides : Comm. zu Berachoth. C. 9, No. 5. 

50. K^cnn Der Barmherzige. 

Gitin 90». — Baba kama 71^ ; 109^. — Pesachim 
39». — Nidda 44». — 

51. riN^^^j? (Der Hohe), der Oberste. 

Sota 40». 

52. NW^j? (Die Höhe), das Oberste. 

Levit. rab. C. 26. — Tancbuma Chuckath § 4, 
S. 288». 

53. n^2:i Hoher. 

Pesachim 3^ u: oft. 

54. rhvü Höhe. 

Berachoth 31^ u. oft. 

55. u^üv:; Himmel. 

Negaim XI, u. oft. 

56. Dipcn Der Ort, der Raum. 

Berachoth 19» u. oft. — Nedarim 25». — Midrasch 
Temurah. C. 2. 

57. ^l^'>Dl^' arab. &a-jLw Die Herablassung. 

Schabbath 87^ - Sebachim 108^ u. oft. 

Schon ein fluchtiger Blick auf diese lange Reihe von 
neuen Gottesbenennungeu lässt die Tendenz nicht verkennen, 
über den Begriff der individuellen Persönlichkeit Gottes, wie 
derselbe in der vorexilischen Zeit meist aufgefasst wurde, 
hinauszugreifen und denselben abstracter, unpersönlicher um- 
zugestalten. Die biblische Bezeichnung Gottes als „unser 
Vater" i:'>2N wird hier in „Vater im Himmel" D^olC^Dtt^ 3N 
„Vater der ganzen Welt** D^iyn ^D^ DN erweitert. „Der 
Heilige Israel" btnv:^'^ l^np, der noch die nationale Färbung 
trägt, wird in den absoluten: „Der Heilige, gelobt sei er" 
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Xtn T113 ampn verallgemeinert und zum vorherrschenden 
Namen Gottes gemacht. Ja noch mehr! Die vielen mit 
Dh^y kombinirten Ausdrücke für Gott liefern den Beweis, 
dass dem Babbinismus selbst kosmische und ethische Auf- 
fassungen von Gott im philosophischen Sinne nicht fremd 
geblieben sind. Ist die Auffassung Gottes als „die Güte der 
Welt*' nicht ein Analogen der platonischen höchsten Idee 
des Guten; ist femer die Benennung Gottes als „das Welt- 
leben" nicht mit der aristotelischen „Wellseele" verwandt?! 

Die Bezeichnung Gottes als das „Ich", worauf in der 
modernen Philosophie ein ganzes System aufgerichtet wurde, 
möchte ich, obwohl sich die Kabbala diesen Gedanken, Gott 
als das absolute Ich zu betrachten, ganz und voll aneignete, 
hier nicht besonders hervorheben, weil deutliche Spuren auf 
eine andere Ableitung hinführen. (Siehe oben S. 8. N. 1.) 

Jedenfalls aber ist aus dem oben Angeführten bereits 
ersichtlich, dass man nicht berechtigt ist, die neuen Synonyma 
für Gott, deren Entstehung und Ableitung noch nicht klar 
vorliegen, in unkritischer Weise, wie Geiger^) es gethan, als 
gleichgültige konventionelle Ausdrücke zu betrachten, die 
nur deshalb gebildet worden, um den eigentlichen Gottesnamen 
nicht zu gebrauchen. 

Wäre Letzteres wirklich der Fall gewesen, so hätte 
man sich ja mit der Prägung einiger neuen Namen schon 
begnügen müssen; wozu denn diese unverhältnissmässig 
grosse Zahl derselben? 

Wie liesse sich ferner eine ähnliche Häufung von 
Synonymen für Personen und Sachen, bei deren Aussprache 
von einer derartigen Scheu durchaus keine Eede sein konnte, 
erklären? An derselben Stelle nämlich (Midrasch rabba, 
B'midbar, Cap. 14. S. 214*), wo von den 70 Namen Gottes 
gesprochen wird, sind auch deren je 70 für Israel, für die 



*) Siehe: A. Geiger: Jüd. Zeitschr. f. Wissensch. u. Leben. II. 
Jhrg. 75. 8. 228. 
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Thora, für Jerusalem, festgestellt, und Baal Hatturim führt 
auch die 70 Namen für Israel a. a. 0. wörtlich an. 

Es erhellt also daraus, dass der Grund tiefer liegen 
muss, nämlich, wie oben schon angedeutet worden, im religiösen 
Charakter der späteren Litteratur. 

Diese, vom Streben beseelt, die Gottesidee aus den be- 
schränkten nationalen Banden zu befreien und universeller 
auszugestalten, suchte jede sich neu darbietende Vorstellung 
von der in Welt und Menschheit, in Natur und Geschichte 
waltenden Gottheit durch immer neue Ausdrücke zum vollen 
und deutlichen Bewusstsein zu bringen. 

Von einer ähnlichen Auffassung über das Motiv der 
Entstehung der verschiedenen Gottesnamen scheint die Agada 
selbst auszugehen. 

Das Targum zu Schir Haschirim 2,17 spricht es wört- 
lich aus: „Der grosse Name Gottes = das Tetragrammaton 
wird durch 70 andere Namen erklärt." {vn^ü «ni NCir 
]r\ü\i/ py2'^2, eine Anspielung auf die Bezeichnung des ür- 
namens in der rabbinischen Litteratur als irilDon Dtfi^. 

Schon bierin erblicken wir die Andeutung, dass die 
vielen Synonyma für Gott nur eine Entwickelung und Aus- 
legung des eigentlichen Namens, das heisst so viel, als des 
eigentlichen göttlichen Wesens sind. Klarer und bestimmter 
tritt uns an einer anderen Stelle die Anschauung des Midrasch 
entgegen, dass die vielen und verschiedenen Benennungen 
Gottes nichts Anderes sind, als Nomina appellativa für die 
verschiedenen göttlichen Attribute. 

Im Midrasch Exodus rabba 3,12^) heisst es : Gott sprach 



PN p '»^NiTD ♦'»''2 yD^n^ra niNDii2 .nir bm Nip: ^JNtfi^ d^dj;d Nip: 
♦>feT;D "»^b Nipj >:n rr^HN ik^n rrTiN »i^^ t<y: ^jn '»d^ij; bv 
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zu Moses: „Du willst meinen Namen kennen? Ich werde 
nach Thaten benannt. Wenn ich die Menschen richte, werde 
ich D^n^N Richter genannt; niraii heisse ich, wenn ich Krieg 
gegen die Frevler führe, ntfi^ Allmächtiger ist mein Name, 
wenn ich die Strafen der Menschen aufschiebe; ^^, wenn ich 
mich der Menschen erbarme; rr^DN 1'^N rr^riN werde ich je 
nach meinem Verfahren der Welt gegenüber genannt." 

Im gleichen Sinne werden die öottesnamen von der 
kabbalistischen Schrift: „Das Alphabet des Babbi Akiba" 
(Lemberg 1864, S. 15) aufgefasst: „70 Namen hat Gott, 
die in der Schrift vorkommen; die übrigen aber, die 
daselbst nicht erwähnt sind, sind ohne Zahl und ohne Ende, 
unergründlich". ') 

Von den oben angeführten Synonymen für Gott sind 
aber die 3 letzten, die der Eäumlichkeit entnommen sind, be- 
sonders auffaUend. 

Obgleich nämlich die Eabbinen jede Körperlichkeit Gottes 
streng ausschliessen und fordern, dass nian sich denselben 
nur als Geist vorstellen soll, so legen sie ihm doch Namen 
bei, die, von der Oertlichkeit hergenommen, an Sinnlich- 
keit streifen, wie: Himmel^ Höhe, Herablassung oder 
Innewohnnng. 

Wie die rabbinische Litteratur auf solche Bezeichnungen 
für Gott gekommen ist, wo und wie dieselben zuerst ge- 
braucht, wie sie entstanden und zu Gottesnamen geworden 
sind, soll die folgende Abhandlung darzustellen versuchen. 

Dieselbe enthält: 

I. Capitel: D^Ott^ = Himmel. 

Anhang I: D^Dtfi^ in der Kabbala. 
Anhang 11: niD: = Hoher. 
n^yo = Höhe. 
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IL Capitel: DipoD = Der Raum. 

Anhang: pVD = Die Stätte. 

III. Capitel: D^'^Dtt^ = Die Innewohnung, 

Herablassung. 
Anhang: juaX-m.. 



Capitel L D'^DtS? 



Von den, dem Räume entnommenen, Bezeichnungen für 
Oott ist in der nachexilischen Litteratur D^cts^, wenn auch 
nicht als die allgemeinste und wichtigste, so doch als die 
älteste und als eine sehr viel gebrauchte zu verzeichnen 
Wir finden dieselbe vereinzelt schon Daniel 4, 23; häufiger 
sodann in den Makkabäerbttchem (I. Makk. 3, 19; — 3, 50 

— 3, 53; — 4, 10; — 4, 24; — 4, 55; — 11, 3 

— 12, 15. — n. Makk. 3, 15; — 9, 20; - 11, 10; — 11 
30; 15, 34. - III. Makk. 3, 21; 3, 34; - 5, 9; -- 5, 50 

— 6, 33; — 9, 4); — und im Neuen Testament (Matth. 21 
25; — Mark. 11, 30; — Luk. 15, 18. — 15. 21; Joh. a 
27) ; am meisten aber in den jüdisch rabbinischen Schriften. 
In Mischna, Tosefta, den beiden Gemaren, sowie in den 
früheren, wie späteren Midraschim ist D^DK^ sogar zum ste- 
henden Ausdruck für Gott geworden. Und besonders muss 
noch betont werden. 1., dass nicht blos die agadischen Theile 
obiger Werke, sondern auch die halachischen Vorschriften, 
worin es sich um gesetzliche Normen, also um scharfe 
Begriffs-Bestimmungen handelt, davon häufig Gebrauch machen; 
2., dass es sogar in die Liturgie eindrang und von der Gebet- 
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spräche als nomen numinis recipirt wurde, wie die später 
anzuführenden Belegstellen mehrfach bezeugen. 

Von der allgemeinen Anwendung dieser Metonymie 
machen nur die Targumim eine Ausnahme. Soweit ich es 
übersehen kann, bedient sich derselben nur Pseudo Jonathan, 
und zwar auch nur ein einziges Mal Num. 26, 1, nämlich 
N^Dtt^ '»DH*! die Liebe des Himmels. 

Diese auffallende Thatsache findet darin ihre Erklärung, 
dass die aramäischen Bibelübersetzungen, um das gewöhnliche 
Volk, für welches sie zum Zwecke der öffentlichen Vorlesung 
beim synagogalen Gottesdienst geschrieben waren, nicht zu 
falschen Vorstellungen zu verleiten, sich ängstlich hüteten, 
einen sinnlichen Ausdruck für Gott zu gebrauchen, Suchen 
dieselben ja auch sonst jede biblische Anfchropomorphie und 
Anthropopatlüe, aus Furcht vor Missverständnissen, durch 
die abstracten und ideelleren Ausdrücke : tnp\ ^lü^ü, NnJOlC^ 
zu umschreiben. 

Nachdem bereits Schürer (Jahrbücher für protest. 
Theologie 1876, S. 167) zahlreiche Belegstellen aus der 
Mischna, (denen nur noch wenige wie: Jadaim IV, 3 und 
Negaim IX, 3 beizufügen wären), gesammelt und nach ihrer 
graduellen Steigerung zusammengestellt hat, kann ich mich 
zum Nachweis des Gesagten darauf beschränken, das in dem 
erwähnten Aufsatze gebotene Material durch eine möglichst 
erschöpfende Aufstellung von Belegstellen aus Midrasch und 
Talmud zu ergänzen. Ich beginne mit denen, wo C'DtU^ im 
Sinne von „Gott" allein vorkommt und lasse in verschiedenen 
Gruppen andere folgen, wo dasselbe im gleichen Sinne einen 
anderen Begriff näher bestimmt. 

Beleg-Stellen aus Talmud nnd Midraschim. 

I. w^üt; Himmel = Gott. 

Etwas dem ü^üW weihen, heiligen: '^^ K'npn — Tosefta 
Nidda V, 16 u. Tos. Sebachim XI. 16 u. 17. — Der Himmel 
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weihete den Neumond: 'tt^D iDimp — Tosefta Rosch haschanah 
IV, 3 und Sanhedrin 10^. — Den Himmel um Verzeihung 
bitten 'w^ pyr — Tos. Maaser scheni III, 9 u. 10. — Der 
Himmel verzeiht: p^niD '^r\ — Tosefta Schebuoth m, 1, 2, 
3, 4. — Die Strafe wird dem Himmel überlassen: 'tfc6 11DD p 

— Tosefta Baba kama VI, 16; 17 (5 Mal). — Für den Himmel 
eifern: 'wb Wp — Mechilta 57*. — Dem Himmel dienstbar sein: 
'^^b "iDynir^n — Mechilta 61^. — Den Himmel lieben und ihn 
fürchten: 'tt^D ]D «"1^; 'm HN DDN — Derech erez suta C. 2. — 
Von ihm gesegnet sein: '^h ins — Derech erez rabba C. 6. 
— • Feinde des Himmels: '\VT\ '»3^« — Jerusch. Joma VI, 3. 
(S. 43*.) — Vor dem Himmel gibt es keinen Zweifel: fcO^K ^D 
«'»Dtfi^ NDP Np^DD — Gitin 6^; — gibt es keine Vertraulichkeit: 
'W ^D^D «nnsn ^yh — Berachoth 34*. Baba bathra 16*. 

— Femer: keine Finsternis: 'w '»Dp KDItt^n ND'»^ — Chagiga 
12^. — Kein Ansehen der Person: K^ ^op NDD^tt^n fcO^« ^ö 

— Schebuoth 15*. — Vom Himmel in den Bann gelegt 
werden: 'wh rn\yo — Pesachim 113^. — Der Himmel wird 
angerufen: iD^Dlt' "»N — Rosch Haschanah 19*. — Bei dem- 
selben wird geschworen: iD^Dirn — Sifre 132^ und 147a 
(2 Mal). — Berach. 53^. — Nasir 66^. — Midrasch Kohelet 
I, 8. — Auf denselben soll man beim Beten das Herz richten : 
'wh 1D^ n« p.D? — Berachoth 31*. — Demselben muss man 
danken: 'W) DNlin p^ nnx T^^ — Derech erez suta C. 2. 

— Von ihm kommt Friede und Leben : D^^ni «'»DtrTD fcOI txob^ 

— im täglichen Kaddischgebet. — Der Himmel thut Wunder: 
|>D^: IDV^D N^cU' — Jer. Taanith III, 4. (2 Mal). 

IL ümv ui; Name Gottes. 
Den Namen Gottes heiligen, d. h. durch persönliche 
Tugenden und fromme Thaten dem Gottesnamen auch unter 
den Nicht-Juden Ehre verschaffen ist als das höchste Streben 
vom Talmud anempfohlen, wie dessen Gegensatz, die Ent- 
weihung des göttlichen Namens durch verwerfliche Hand- 
lungen und unlauteres Betragen, aufs Strengste verpönt. 
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Die Termini technici dafür sind: 1) Dtt^D ttn'l^p 2) ^l^^n 
Dirn, oft auch mit D^öti' combinirt. 

So schreibt der Talmud Joma 86*- vor: Bestrebe dich, 
dass der Name des ü^}2W durch dich beliebt werde; Dtfi^ '»D'' 
TT bv anNDD 'Ä^* — Fernere Anwendung: Berachoth 63»; 
Pesachim 49»; Rosch Haschanah 17» u. 18^. — Tamid 28». 

— Moed katan 17». — Sukkah 45^. — Nedarim 8^ u. 10». 

— Derech erez rabba 6. — Derech erez suta C. 2 und 10. 

— Kiduschin 40». — Sanhedrin 46». — Sota 9^, 10^ 12», 
36». — Jebamoth 79». — Tosefta Jom kipp. V, 8 u. oft. 

IIL a^üW n^ == ti''^ Die Hände des Himmels. 

„Die Hände des Himmels" will ungefähr dasselbe be- 
zeichnen, was wir mit „Natur" ausdrücken ; es bedeutet aber 
mehi' die natura naturans, in Spinozistischer Sprachweise, als 
die natura naturata. 

So: Der Tod durch die Hände des Himmels: n^2 DVi^ü 
U^ü^ Sanhedrin 89»- Tosefta Sanhedrin XIV, 16. Moed katan 
28»- u. oft. Ausrottung durch die H. d. H,: 'tt^ n^D nir 
Derech erez rab. I. u. oft. 'tfi^ n^D ^DD d. h. alles Sein und 
Geschehen geht vom Himmel aus, nur die Furcht vor dem 
Himmel, die Religiosität, nicht: '^ nNT?o y^r\ Berach. 33^; 
also mit anderen Worten: Der Wille des Menschen ist frei. 

lY. w^üW niD^D Himmelreieh. 

Unter : '^ PId'^d versteht der Talmud die Herrschaft 
Gottes, die absolute Regierung Jhvh's auf Erden. Berach. 
13^ u. 14^ Gen. r. C. 9; Sifra 221i>; Tanchuma S. 52. — 
Jede Benediction (HD^D), worin kein nD^D vorkommt, ist 
ungültig; d. h. in jedem Segensspruche müssen die Worte: 
D^iyn l^D enthalten sein. Berachoth 40^. — Ferner: Die 
Hoheit des Himmelreiches: '^ niD^ hv:; nniw Chagiga 5^; 
Schir haschir. r. III, 6. 

Erst später wurde der Begriff speziell auf die messianische 
Zeit angewandt, wie Midr. r. u. Jalkut § 986 zu Schir 
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hasch. C. 2, 13; auch Pesikta S. 51*: Die Zeit ist da, ^wsluh 
das Reich der Heiden verschwindet, das Himmelreich sich 
offenbaren und Gott König sein wird über die ganze Erde: 

btr; n:DT y^^n ,n^Dntt^ (njnnn) = D^niD n\Dhü hv:; n:^? irj^n 

y. D>Dt^ ^i^£>n Sachen des Himmels. 

Die Sachen, Angelegenheiten des Himmels sind die Ver- 
richtung frommer Werke : Almosen geben, für das öffentliche 
Wohl sorgen, mit dem Studium der Thora sich abgeben. 
So Schabbath 113»; 114» Am Sabbath sind 'ir \itn auszu- 
üben gestattet. — Ebenso Moed katan 9^; Tanchuma 8*; 
14». — Tractat Kallah. 

In demselben Sinne auch N^r:iri ^h^ü Berach. 7^ ; Megilla 
6^ ; Moed katan 17». 

TT. ü'^cw in Terschiedenen Terbindnngen. 

a. D^Ctfi^ DNI'» »= 'tfi^ t^niD Furcht des Himmels: Religion, | 
gleich dem bibl. '»'' PNT. — Berach. 6^; 8»; 16^; 28^. 1 
Schabbath 31i>; 63^ Joma 72^ Sucka 49^ Jeb. 62^. ^ 
Ketuboth 96». Mechilta 96^. Tanchuma S. 56; ebenso im \ 
Sabbathgebet vor Einsegnung des Neumondes. 

b. N^Dtt^l t^nD^N Schrecken des Himmels: Schabb. 156^ 
u. oft. — 

c. ü^üU/T\ '»D^n Flügel des Himmels. — Dieser Ausdruck 
ist auffallend, denn sonst kommt *]:d in diesem Sinne nur 
mit n:'>Dtt^ in Verbindung vor. — Tosefta Horajoth II, 7.: 
Wer ein Geschöpf unter die Flügel des Himmels bringt, (d. h. 
wer einen Proselyten macht), schafft es gleichsam von Neuem; 

Threni (riD^N) r. C. 3, 66: Amalek wollte Israel aus- 
rotten, hinweg unter den Flügeln des Himmels. 

d. D^üW niDD Ehre des Himmels. Berachoth 53^. 
Aboth des Rabbi Nathan C. 27. Tosefta Jom hakippurim 
I, 7 (2 Mal). Schekal. V, 11. 

e. a^cwn '»:^j; Augen des Himmels. — Tosefta Scheka- 
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lim n, 1. Du sollst thuii; was gut ist in den Augen des Himmels : 
'^ ':^j;d Diton» Ibid 2. Das Eechte in den Augen des 
Himmels: '^ ^J^JTD ir>n» — Ebenso Sifra S. 91». 

f. Wü^ ^iy Joch des Himmels, d. h. die Verpflichtung, 
die Gesetze und die Vorschriften Gottes, welche in der Thora 
enthalten sind, zu befolgen. Sifra S. 221^. Wer das Joch 
auf sich nimmt, keinen Wucher zu treiben, der nimmt das 
Joch des Himmels auf sich: ^DpD n^DI Sj; V^y ^Dpon h2 
O^Dir hyi V^V; aber wer wuchert, wirft das Joch des Himmels 
ab: 'yv ^Ij; pniE) n^D"l ^ly 1:^0 pniDn Sy\ Berachoth 13» u. 13^. 
Durch das Aussprechen des yot^ nimmt man das Joch des 
Himmels auf sich. Sota 47^: Als die parteiischen Richter 
sich vermehrten, warfen sie das Joch des Himmels ab: IpID 
'ir ^Ij;. Auch Tosefta Baba kama VII, 5. 

g. D'>DK' ]iHn Wille des Himmels. — Derech erez 
suta I: Gib deinen Willen auf vor dem Willen des Himmels: 

h. D^CK^ '»K^ip Heiligthämer des Himmels. — Berach. 35». 
— Schabbath 116^. — Pesachim 57». — Kerithoth 28». — 
Derech erez r. I. 

i. D^Ctt^ ^D Mund des Himmels. — Jer. Nedarim II, 2. 

k. D'>D»^ HDN^D Arbeiten des Himmels. — Schabbath 28» 
u. 28b;Taanit 11^ u. 23»; Tanchuma 339^ 

1. D^Dtt^ ^bt;d Werke des Himmels. — Mechilta S. 25^. 
und Deuteronomium rabba S. 140^. Jerusch. Suckah IV, 7: 
Die 2 Bundestafeln sind das Werk des Himmels. 

m. D'>DK^ p Gerichtsbarkeit des Himmels. — Baba kama 
47^; 55^; 56»; 59^; 98» u. oft.: Von dem weltUchen 
Gericht geht man oft ft'ei aus, aber vor dem Gerichte Gottes 
ist man dennoch schuldig: '^ ^:nD ^'»'»n* 

n. ^ycr^n «np^D Beistand, Hilfe des Himmels. Baba 
bathra 55» : Wird Jemand von Steuern befreit, so ist es eine 
Begünstigung des Himmels. 'B^"l «np^D '»pon:« — Megilla 6^: 
Wer da sagt: Ich gab mir Mühe und habe dennoch nichts 

2* 
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erreicht, diesem glaube nicht; dies gilt nur vom Studium, 
denn im Handel ist der Erfolg: N^ci^l «np^D — Dieser Ausdruck 
findet sich femer in 2 Gebetstücken in aramäischer Sprache, 
welche für den Morgengottesdienst am Sabbath bestimmt sind. 
Dieselben beginnen mit: N'>ot5' ]ü IpID Dip^ Es entstehe Heil 
vom Himmel und '^tni «n^'^Dl Beistand des Himmels; endlich 
auch im Gebete nach Sabbath- Ausgang: s. v. D'>D*?iyn ]^Dn^ 

0. N^Dtt^ ]rh^ Dienst des Himmels. — Jalkut Reubeni 
zu Leviticus. S. 31: Zwei Dinge vertragen sich nicht mit 
einander : der Wein und der Dienst des Himmels : N^l XJ^^jy nn 

Ferner im aramäischen Kaddischgebete (NrnPlDNl irnp) 
bei Beerdigungs- und Todtenfeier «'»ci^l wn^^ö. 

Aus dem soeben zusammengestellten Material ergibt sich, 
dass D'^DtS' in der jüdisch rabbinischen Litteratur eine 
gewöhnliche und sehr häufig angewendete Bezeichnung- 
für Gott geworden ist, und es drängt sich nun sofort die 
Frage auf, in welcher Weise hat sich dieser Begriffs-Üeber- 
gang vollzogen? Die Beantwortung derselben ist für den 
Theologen, wie für den Lexicographen nicht ohne Interesse, 
und sie ist in der That schon in verschiedener Weise versucht 
worden,^) ohne indessen zu einem völlig befriedigenden Ab- 
schlüsse gebracht worden zu sein. Sie einem solchen näher 

') Für die ältere Litteratur siehe: 

Schürer : Geschichte des jüdischen Volkes. II. Leipzig 1886. S. 458, 
Note 57. 

Von den neueren sind namentlich anzuführen: 

N. Krochmal: More nebuche haseman. Lemberg 1863. S. 130. 
A. Geiger: Jüdische Zeitschrift. Berlin 1875. S. 228. Freudenthal: , 
Hellenistische Studien I. S. 66. A. Berliner: Targum Onkelos IL | 
Berlin 1884. S. 102. F.Weber: System der alttestament. pal äst. Theo- 
logie. Lpz. 1880. S. 145. Rosenthal: I. Makkabäerbuch. Dissertation ' 
1867. S. 10. Vgl. ferner: Fürst: Lehrgebäude der aramäischen Idiome. 
Lpz. 1855. S. 50, Note 4. Auch: Lengerke: Das Buch Daniel. Königs- 
berg 1835. S. 184 u. 185. Und Hitzig: Das Buch Daniel. Leipzig 
1850. S. 67. 
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; zu bringen, ist der Zweck der nächstfolgenden Ausführung. 
ll Einen richtigen Weg dazu hat schon Elias Levita in 

i seinem „Tischbi" angedeutet. „Die Eabbinen nennen Gott 
^ deswegen C'Dtt^", meint er, „weil der Himmel dessen Wohn- 
• sitz ist." 

Diesen Erklärungs-Weg betritt auch Schärer. Er be- 
^ rücksichtigt mehr das psychologische Element dieser Be- 
gründung und weist nach, wie eine solche Begriffs- Vertretung 
allmälig eintreten konnte. — Nach ihm vollzog sie sich 
folgendermassen : „Weil Gott seine Wohnung im Himmel hat, 
hebt der Betende und Schwörende seine Hände zum Himmel: 
I. Könige 8, 22; Deuteron. 32, 40. — Das Gebet steigt empor 
zum Himmel : I. Sam. 5, 12. — Gott erhört es vom Himmel : 
Nehem. 9, 27. — Er sendet Hilfe vom Himmel Ps. 57, 4. — 
Solche Vorstellungen bahnten den Weg zu der später ein- 
getretenen völligen Begriffs-Vertretung." 

Mich im Allgemeinen dieser Annahme Schttrers an- 
schliessend, meine ich doch, dass dieses psychologische Element 
allein nicht im Stande gewesen wäre, eine solche Begriffs- 
Uebertragung zu bewirken. Nach meiner Ansicht ist vor 
Allem auch das sprachlich poetische Moment zu betonen und 
zwar die Eigenthümlichkeit der semitischen Sprachen, den 
Raum für dessen Inhalt, den Ort für den Besitzer zu ge- 
brauchen. Solche locale Begriffs-Uebertragungen sind schon 
der althebräischen Sprache sehr geläufig, und nicht nur in 
der Poesie, sondern auch in der Prosa wird davon mannig- 
faltiger Gebrauch gemacht, wie folgende Belegstellen beweisen: 

1. Zelt für die Insassen: I. Chron. 4,41; Spr. 14,11. 

2. Haus für Einwohner: Gen. 34,30; Jos. 24,15. — 

„Haus Israel" sehr häufig für „Israeliten". 

3. Ort für die Bewohner: Hiob 7,10 u. 20,9. — Ps. 

103,16. 

^) Levita in Tischbi sub voce D'^Dtfi^: DPIÄ^ ^Bh D^Dtfi^ rfDpn INIp 



4. Wohnsitz für Leute: 2. Sam. 9,12. 

5. Lager für das Heer: Richter 7,21 u. 22. 

6. Stadt für die Bürger: L Sam. 5,12; II. Sam. 20,19; 

Ruth 1,19; Ps. 46,5; Esther 3,15 u. 8,15. 

7. Land für Volk: Gen. 21,23; 41,30; 41,36; 41,56 u. 

57; Richter 18,30; L Sam. 14,15; u. 14,25 u. 29; 
u. 27,9. — II. Sam. 15,23 

8. Erde für Menschen: Gen. 11,1; Jes. 49,13; Hiob 

20,27. 

9. Himmel für Engel: Jes. 44,23; Hiob 15,15 u. 20,27. 
Auch im Arabischen kommen solche Uebertragungen nicht 

selten vor. 

So erklärt Zamachschari zu Sure 44, 51.: Siehe der 
Ort eines Dinges und dessen Seiten können das Ding selbst ; 
vertreten. Daher Sure 55,46. Wer den Ort seines Gottes 
= seinen Gott fürchtet.^) 

Nach Max Müller 2) soll die Anwendung solcher Metapher 
vielen Sprachen eigen sein. 

Nach der obigen Ausführung ist es klar, dass D^DC^, als 
Ausdruck für Gott, eine rein dichterische Licenz, eine topische 
Metonymie ist. Man bediente sich des Wortes „Himmel" 
und meinte den in demselben thronenden Gott. 

Warum aber tritt eine solche Begriffs-Üebertragung, die 
doch, wie oben nachgewiesen, schon dem althebräischen j 
Sprachgebrauche eigen war, so spät, nämlich erst nach dem 
babylonischen Exil, auf? 



1) Siehe Zamachschari: Comm. z. Koran. Calcutta 1856, S. 1302. 
z. Sure 44, 51. 

^yjj }fj^j ?umAj ,^_^-äJI '^y^ ^ijXi, ^x^Ä-j ,^_^-äJI ^^ o' 

.(Sure 55,46.) ^^ ^Liu oL^ 

2) Siehe Max Müller: Lectures on the Science of Lang:uage. 2. Series. 
London 1864. 436: The high and brillant sky has in many languages 
and many religions been regarded as the abode of God and the name of 
the abode might easily be transferred to him, who abides in Heaven. 
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Dies Ttibrt daher, dass vor dem Exil der Anwendung 
derselben wol das gleiche religiöse Bedenken, wie das schon 
bei den Targumim erwähnte (siehe oben S. 15), im Wege stand. 
Bei dem veränderten Character der nachexilischen, meist für 
die Gelehrten bestimmten, Litteratur dagegen hatte man nicht 
mehr zu fürchten, dass eine derartige Begriffs- Vertretung zu 
einer Begriffs- Verwechselung führen könnte. 

Doch dieser Umstand allein würde nicht genügt haben, 
die Anwendung von D^Dtfi^ für Gott zu veranlassen, hätte nicht 
ein von aussen kommender Einfluss mitgewirkt. Erst der 
analoge Sprachgebrauch auch bei andern Völkern bewirkte, 
dass die, der Anlage nach in der Sprache vorhandene, 
metaphorische Bezeichnung beim nachexilischen Schriftthum 
Eingang fand. 

Die meisten Völker Asiens nämlich verehrten, nach glaub- 
würdigen Zeugnissen, den Himmel als eine Gottheit. 

So die Chinesen 1) und die Mongolen 2), die Ssabier^), die 
Turko-Tartarischen Völker*), die Indogermanen 5), die Indo- 

^) Siehe: Stohr: Beligionssystem der heidn. Völker d. Orients. 

Berlin 1836. S. 18: Die ersten Opfer, die die Chinesen 

„zu Ehren des Himmels" aufstellten, wurden auf den Bergen 

dargebracht. 
Allgemein bekannt ist, dass bei den Chinesen der Gottesname „Tien'^ 
Himmel bedeutet. 

*) Kowalewski, Dictionnaire Mongol— Busse — Frangais III. Seite 1763. 
8) Siehe : Maimonides : More Nebuchim III. C. 29. niDn^N t(lTt>) 
riK^N^N '»n DmJj; NDD^N in D^NJ?^N ny DH^D H^NH^K» Auch 
Chwolsohn: Die Ssabier II. Petersburg 1856. S. 453. 

*) Vämb6ry: Etym. Wörterb. d. Turko Tartar. Sprachen. Leipzig 

1878. S. 168. Ui^ur. tangri = Gott, Himmel. — Jakut. 

tanara = Himmel, Gott. — Osman: tanri = Gott. 
Femer: Klaproth: Sprache und Schrift der Uiguren. S. 9. 
Auch: Castr6n: Finnische Mythol. S. 14. 
^) Siehe : Schwarz : Indogerman. Volksglaube. Berlin 1885. S. 242. 

„Dem localen Begriff „dort oben*' wird der Begriff des 

Himmels als eine Art Collectivum des Göttlichen substituirf 
Femer: 0. Gruppe: Die griech. Culte u. Mythen. Leipzig 1886. 
S. 119—121. 
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kelten^). Doch sind für die folgende Untersuchung die drei 
Nationen, mit denen die Israeliten in theils freiwilligem, theils 
gezwungenem Wechselverkehr standen, von besonderem 
Interesse, nämlich die Assyrer, Babylonier und Perser. 2) 

Bei den Assyrem und Babyloniern war „Anu^'y (ent- 
standen aus dem akkadischen „Ana^), der Himmel und zu- 
gleich die höchste Gottheit. 3) 

*) Spiegel: Die arische Periode. Leipzig 1887. S. 128: „Schon in 
indokeltischer Zeit hat man sich dartther geeinigt, dass der 

Himmel als Hauptgott zu verehren sei. . ' — 

Wie die Indokelten dazu kamen, den Himmel als ihren Gott 
zu hetrachten, darüher sind die Ansichten verschieden. 
Bei dieser Gelegenheit sei angeführt, dass nach Arrian: De expedit. 
Alex. VII C. 20 auch die alten Araber den Himmel (tov ovgavov) als Gott 
verehrten. 

^) Ausser den im Text angeführten gibt es noch eine ganze Beihe 
von Völkerstämmen in Afrika und Amerika, die „Himmel und Gott" durch j 
dasselbe Wort bezeichnen. Siehe: Pott: Etymologische Forschungen. 
Detmold 1867. IL Theil, IL Abtheilung. S. 930 u. 931. 

Vgl. ferner: Z. f. Völkerpsychologie von Lazarus und SteinthaL 
Berlin 1865. S. 338 u. w. 

^) Siehe: Schrader: Die assyr. babyl. Keilinschriften. ZDMG. 
1872. S. 46 Nr. 753 u. 754. — S. 108 Nr. 27. 

Auch: Schrader: Die Keilinschriften u. d. Alte Testament. Giessen 
1883. S. 284, wo ^nu als eine häufig erwähnte assyrische 
Gottheit vorkommt. 
Und: Hal6vy. Journal asiatique 7. XIII, 209. 
Femer: Lenormant: Die Magie und Wahrsagekunst der Chaldäer. 

Jena 1878. S. 115: An der Spitze dieses Götterkreises | 
befindet sich eine oberste Trias: Der Erstgeborene (der ür- 1 
alte) der älteste der Götter, der Vater der Götter, der ' 
Gebieter der Finstemiss, dessen akkadischer Name Ana 
Himmel bedeutet. 
Und : Lenormant : Les premi^res civilisations. Tome II 1874. S. 164. 

Zur Beschwörungs-i'ormel: avec Anou et Bei, heisst es: ^ 
Je donne ici la forme assyrienne des deux premiers dieux 
de la triade supreme, parce qu 'ils sont les plus connus. | 
Les noms accadiens qui expriment tres-clairement la natiire ■ 
de ces deux divinit6s sont „Ana"- le Ciel, et „Moulge"- le \ 
Seigneur d'en bas. 

j 

i 
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Dass die alten Perser den Himmel als Gott verehrten, 
ist schon durch Herodoti) belegt, und wird durch die neueren 
Forschungen über das Avesta^) bestätigt. 

Was liegt also näher, als die Annahme, dass die Juden, 
welche in den Ländern dieser Völker längere Zeit als Ver- 
bannte leben mussten, von der Sprache derselben gelernt 
haben, auch ihrerseits die Bezeichnung „Himmel" für „Gott" 
zu gebrauchen. Gibt doch auch der Talmud zu, dass die 
heimkehrenden Exulanten Buchstaben und Schrift aus Assyrien 
mitgebracht 3), dass sie die Namen für die Engel, für die 
Monate erst von Babylon entliehen haben. ^) 

Aber nicht blos die Angelologie und die Dämonologie^), 
auch andere in's Volksleben tief einschneidende sittliche und 
Eechts-Anschauungen haben sie aus dem Exil in die alte 
Heimath verpflanzt. 0) 

Liefert doch schon das Buch Daniel selbst Belege dafür, 
dass das Judenthum nach dem Exil fremden Glaubens- 



1) Siehe: Herodot I. C. 131. 0/ de (n^gaai) tbv hvxIov navta 
tov ovqavov J(a xaX^ovreg — — — 

Ferner: Spiegel: Die arische Periode. Lpz. 1887. S. 134. Auf dem 
ganzen eranischen Boden wird der Umkreis des Himmels als 
hochverehrte Gottheit gefunden, wie auch in Indien unter 
dem Namen Dyaus, 

«) Vgl. Spiegel: Avesta IIT. Lpz. 1863. Einleitung S. XXXVI. 
8) Siehe: Jerusch. Megilla I, 11: ?^"lir^'fc< DHD IDti^ ^r\\>l DO*? 

Aehnlich auch Tosefta Sanhedrin ♦n^*1Wfc< Th löH^ «"ITJ? ^)D^3 — 
IV, 7. Bahli Sanhedrin 21b: ^piDD ^«niT^^ miHH D^H: «ITJ? ^D^2 
nnitrt^^ Tergl. auch 22b. 

*) Vgl. Genesis r. C. 48 u. Jer. Rosch Haschanah I, 2. D^ttHn HIDl^ 

'^) Siehe: Kohut: Die jüdische Angelologie und Dämonologie. Ahhdl. 
' d. D.M.G. IV B. Nr. 3. Leipzig 1866. 

*) Vgl. Schorr: Hachaluz. Wissensch. Abhdl. über jüd. Geschichte. 
Frkf. a. M. 1865. S. 39— 58. Derselbe: Hachaluz. Frkf.a.M 
1869. S. 1-60. 



anschauungen und eschatologischen Vorstellungen zugänglich 
gewesen ist^) Ich verweise im Besonderen noch auf den 
Ausdruck: „der Alte der Tage" i^^üV p^r\V, wofür wir in den 
übrigen kanonischen Schriften vergeblich nach einem Analogon 
suchen, der aber in der assyrisch babylonischen Theogonie 
als Benennung Gottes nicht unbekannt gewesen ist. 

Das Resultat unserer Untersuchungen ist also folgendes : 

Zur Entstehung and Aasbreitang der Metonymie 

D^Dir für Gott haben 2 Factoren mitgewirkt. Ein 

innerer^ im Sprachgeist selbst liegender^* der darch 

andere ähnliche Uebertragungen den Gebranch dieser 

günstig vorbereitete; und ein äusserer^ der fremde 

Einfluss^ der durch die Nachahmung fremden Beispiels 

die Anwendung veranlasste. 

Dass dieser Einfluss nicht nur zum Entstehen, sondern 

auch zur weiteren Verbreitung auf palästinensischem Boden 

(in Misclina und Talm. jer.) beigetragen, wird durch folgende 

Thatsachen bewiesen: 

1. Waren die bedeutendsten Lehrer der Mischna in 
Babylon geborene Juden. So die Brüder Bne-Bathyra, die 
Vorgänger Hillels; ferner dieser selbst und Rabbi Nathan, 
der Verfasser des grossen ethischen Commentars zu Aboth, 

^) Vgl. Kohut: Was hat die talmudische Eschatologie aus dem 
Parsisraus aufgenommen? ZDMG. 1867. S. 552. 

Und : Schorr: Hachaluz a. a. 0. S. 23—25. 

Ferner: Lenormant; Die Magie der Chaldäer. Jena 1870; S. 141. 
^nu der Alte xat i^ox^^ der Alte der Tage, der Erzeuger 
und Vater der Götter. 

Und: Movers: Religion der Phönizier, Bonn 1841. S. 260: „Aehn- 
lich (wie bei Henoch), sind die Vorstellungen in dem so 
häufig chaldaisirenden Buche Daniel. Der Alte der Tage 
sitzt auf einem Throne." 

Und: Ibid. S. 268. „Den Zeit- und Namenlosen an der Spitze der 
Theogonie (der Babylonier) kennen wir schon als „den Alten 
der Tage" als die anfangslose Zeit etc. 
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bekannt unter dem Namen Aboth des Rabbi Nathan, führten 
den Beinamen: die Babylonier. — Auch Eabbi Chija, Ver- 
fasser einer Mischnasammlung, Nachum der Meder, Nitai' aus 
Arbela u. a., wie selbst der älteste Tanalte Antigonos aus 
•Socho, der die Metonymie ü^ü\i^ f. Gott in die Mischna ein- 
führte, standen in regem Verkehr mit Babylon, i) 

2. Ist im Talmud babli, wie überhaupt in den litte- 
rarischen Werken babylonischer Provenienz D'»Dir viel häufiger 
anzutreffen, als in den palästinensischen. 

3. Sind die oben citirten Gebetstücke, in welchen D'»oir 
in diesem Sinne vorkommt, sämmtlich in Babylon entstanden 
und meist in aramäischer Sprache verfasst. 

Zum Schlüsse sei besonders betont, dass das Judenthum 
bei der Anwendung von ü'»0l^ für Gott sich der rein topischen 
üebertragung wolbewusst blieb. Haben doch die Rabbinen 
gesetzlich vorgeschrieben: dass ein bei den übrigen Namen 
der göttlichen Attribute (y^)^D) geleisteter Eid gültig, hingegen 
der bei 'ir ausgesprochene Schwur ungültig sei. 2) 

Wenn daher Max Müller») (a. a. 0. S. 438) behauptet: 
„Diejenigen, welche zuerst Gott „Himmel" nannten, 
wollten ihr inneres religiöses Gefühl durch eine sinnliche 
Gottes -Vorstellung ausdrücken, und diejenigen, welche 
später den Himmel „Gott" nannten, hatten vergessen, dass 
sie dem Himmel etwas beilegten, was höher als der Himmel 
war," so passt das nur auf die heidnischen Culte. 

Das rabbinische Judenthum war sich voll bewusst, bei 



*) Siehe Aruch s. v.: Nitai aus Arbela. 

2) Siehe: Schebuoth IV. 13. )^^ ^-^n "D^)::t^D» DD^^J? ^3N V^Dtt^D 

♦pD^^n i^N nn ]^^i:Dn ^ddi ♦ ♦ ♦ nr^D /rr^^D /T'ra ]nicoE) 

3) Siehe: Max Müller a. a. 0. S. 438. Those, who at first called 
God — Heaven, had something within them that they wished to call — the 
growing image of God ; those who at a later time called Heaven — God, 
had forgotten that they were predicating of Heaven something that was 
higher than Heaven. 
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der Bezeichnung 'ir für Gott weder eine Coeliflcirung Gottes, 
noch auch eine Deificirung des Himmels zu vollziehen, sondern 
einzig und allein eine sprachliche üebertragung anzuwenden. 



Anhang I. 

a^ü^ in der Eabbala. 

Während das theologisch-rabbinische Schriftthum C^oit^ 
nur als Begriffs-Uebertragung gebraucht, tritt bei der jüdisch- 
theosophischen Mystik die Begriffs- Verwechselung wirklich 
ein. Die Kabbala scheint sogar diese beiden Vorstellungen 
zu identificiren. 

So schon in dem sehr alten kabbalistischen Werke Habbahir 
§ 43, S. 20^ ^): „Woher weiss ich, dass der Himmel Feuer ist? 
Weil es in der Schrift (Deuter. 4, 24) heisst: Der Ewige 
dein Gott ist ein verzehrendes Feuer. — Woher weiss ich 
aber, dass der Himmel Gott ist? Weil es in der Bibel heisst 
(I. Kön. C. 8, 32, 34.) du wirst es hören, o Himmel. Und 
in derselben Schrift 2): Die Kabod Gottes und das Herz des 
Himmels ist eins und dasselbe." 

Ferner im Tractat über die Emanation: D^Dtt^ bedeutet 
nichts Anderes als Gott. ») rr'2pn N^N a^c\r; ]\S Endlich finden 
wir im Hauptwerke der Kabbala, im Sohar, sehr viele Stellen, 
welche die Identität von 'ir und „Gott" unzweideutig aus- 



^) Sefer Habbahir (Buch der HeUe) angeblich vom Tana'iten Rabbi 
Nechunja ben Hakkane, der ungefähr um die Zeit der Zerstörung des 2. 
Tempels gelebt hat. — 

«) Ibid. § 49., S. 26a. Q^r2Wr\ 3^ i:^>ni UWT] TI3D I^^^H^ — Vgl. 
ibid. § 50, S. 27a. u. § 51, S. 28b. 

^) Jellinek : Auswahl kabbalistischer Mystik. Leipzig 1853. I. Heft. 
S. 4. hebr. Text. — Nach Jellinek soU dieser Tractat von Rabbi Jakob 
Nasir verfasst sein. Siehe S. 5. (deutscher Text). 
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sprechen. ~ So Sohar II, 85». i) Hiob 20, 27 heisstes: Die 
Himmel werden seine Sünde aufdecken; Himmel ist „Gott". 
— Ferner Sohar IH, 287». 2) Gott heisst 'tr. 

Auch Sohar I, 1^ 6^ Sohar II, Ql^; 62^ 136^ und 
Anhang P; Sohar III, 266^; 298»; 298^ 



Anhang IL 

Ausser 'w werden noch 2 Raumbezeichnungen auf Gott 
angewendet, welche bisher bei Aufzählung der rabbinischen 
Benennungen für Gott gewöhnlich nicht in Betracht gezogen 
wurden. 

Es sind dies die Ausdrücke: 

I. n^yiD Höhe. — II. ni3: Hoher. 

I. rbvü Hohe = Gott. 

T\byü, im palästinensischen Dialect ]byü Höhe, kommt 
meist nur in den agadischen Stellen der rabbinischen Schriften 
vor und wird zuweilen als Wechselbegriff für a^ü\i/ ange- 
wendet. — 

So Schir Haschir r. m 5. ]hyü b\^ «3!i = 'B^D H2)i ibid. 

Unzweideutig für Gott in folgenden Stellen: Midrasch Ps. 
19,5. S. 66. n^j?D h\i; ni« Licht Gottes. Baba kama 79^ ,]?l« 
rhvü b\t; py Ohr, Auge Gottes. — Chagiga 5»: rbvü b\i; mu: 
Allmacht Gottes. — Chagiga 5»; Derech erez suta 4: i:n 
r\byi2 b\i; Gericht Gottes. — Sifr6 137». r\bvr2 b^ iniD Kraft 
Gottes. ~ Jalkut Eeubeni Exod. 32, 27 : rbvü b\i; ni3D Ehre 
Gottes. — Pesikta S. 177^. n'^yo bw nn^B^ Dienst Gottes. 



1) Sohar H, 8öa. -."^p ^-; )^)y Q^j2\i/ ^bT. 
•) Sohar m, 287a. ^p^ i^^y^^ ^^'Zp. 
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Endlich gibt es noch viele Stellen, die den Ausdruck 
„vor" oder „gegen Gott" mit rbvc "^B^D wiedergeben ; — wie 
das '>'» Dip in den Targumim. Ungebührliche Worte „gegen 
Gott" ausstossen: n^y^ ^öb DnDT n^con findet sich in: 
Berachoth 31^ u. 32». — Sucka 53». — Gitin 56^. — 
Sanhedrin 94». — Tanchuma S. 99. — Eosch Hasch. III, 8. 
Israel blickte „zu Gott" empor: rhv^ ^Dto I^^DHDD. 

II. ni3: Hoher = Gott. 

ni3:, gleichwerthig mit dem althebr. ]vhv, wird fast aus- 
schliesslich in halachischen Stellen angewendet, worin von 
Tempel und Altar, von Opfer und Abgaben gehandelt wird. 
Chulin 120»; Erachin 24^ wird der Altar ni3: ]rh\^ Tisch Gottes 
genannt. — Tosefta Megilla III, 5. heissen die Tempelgeräthe 
HId: ^h2. — Tosefta Erachin IV, 34 bezeichnet das Banngut 
als HD: Din. Jer. Sanhedrin VIII, 13 wird der Gottes- 
dienst ms: nmsy und ibid. die Sprache der Bibel DD: ]\^b 
genannt, u. oft. Endlich Baba Bathra 193^: Was man Gott 
gelobt, wird als wirklich ausgeführt betrachtet: ry\2^h nn'^CN 
und Jer. Sanhedr. VIII, 12: Israel bückte sich vor dem 
goldenen Kalbe und nicht vor Gott: Dd;^ i6. 



Capitel n. DIpÖH 



Etwas jünger als D>D;^, aber merkwürdiger und in der 
neuhebräischen Litteratur noch häufiger vorkommend ist die 
andere, dem Eaume entlehnte Bezeichnung für Gott: DlpDD, 
die völlig den Character eines nomen numinis angenommen 
und, was bei '\t; nie der Fall ist, wie die eigentlichen 
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Gottesnamen mit dem reverentialen ^IID verbunden werden 
kann. (Siehe: Makkoth IV, 19. — Middoth V, 4 u. oft.) 

Die Thatsache, dass 'DD schon in der Mischna, sowie im 
ältesten Midrasch vorkommt, steht fest und lässt sich in 
keiner Weise bestreiten. Es mag genügen, einige Stellen als 
Belege anzuführen : Mischna Taanith III, 8. Du sündigst 
vor n)pür\. — Idojoth V, 6. Ich mag keine Stunde als 
Frevler vor 'dh gelten. — Tosefta Kiduschin V, 21. 'on 
segnet ihn. — Mechilta Exodus 20,4 (S. 67): 'dh sprach zu 
Israel: Ich bin der Ewige. — Sifra Lev. I, 4 (S. 12^ § 31) 
'cn söhnt sich aus. — Sifre Numeri XI, 6, S. 24». 'lon 
redet alle Weltbürger freundlich an. 

In der Mischna ^) kommt 'on gegen 20 Mal, in der 
Tosefta 2) doppelt soviel vor. Ebenso findet man es in den 
beiden Gemaren, in der Gem. jeruschalmi^), wie auch babli^), 
am häufigsten aber in der Midrasch Litteratur. &) Auch 
begegnet es uns bei den meisten rabbinischen^), religions- 



^) Schürer hat (a. a. 0.) die Belegstellen citirt, worauf hiermit hin- 
gewiesen wird. 

2) Tosefta: Pesachim X, 5; Eidnschin I, 4; Sota I, 8; Menachoth 
VII, 8 u. oft. 

^) Talmud jerusch: Berachotb 11, 8.; Schekalim III, 2.; 
Taanith III. 12. 

*) Talmud bahli Berachoth 16h; Sota 9a; Schahbath 13b; Erubin 
19a; Joma 38»; Taanith 18b; Schebuoth 29»; Aboda Sara 40b ; Sucka29»; 
Aboth d. Babbi Nathan C. 8. 

^) Mechüta S. 2b; 19»; 23b u. oft. — Sifra S. 12b; s. 94» (6 Mal); 
S. 95» (2 Mal) u. oft. — Sifr6 S. 7b; S. 20b (2 Mal); S. 26» (7 Mal); 
S. 130b (4 Mal) u. oft. — Pesikta 19»; 86b; I82b. — Genesis rabba 
C. 21, C. 39, C. 7ö, C. 76 u. oft. — Midrasch Psalmen 1, 62 (Ende), 
92 u. oft. — Schir haschirim rabba C. 3, 6 (3 Mal). 

•) Siehe: Orient Jhrg. 1848. S. 508. Handschriftliche Sammlung 
der Gutachten der Geonim. — Femer: Bachja ihn Bakuda. (11. Jhrh.) 
Choboth halebaboth. Wien 1854, S. 34. — Baschi: Num. 5, 16; 11, 16; 
15, 41; 33, 1; Deuteron. 1, 22; 3, 23; 4, 34 u. oft. 
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philosophischen!) und kabbalistischen Schriftstellern 2) des 
Mittelalters bis auf unsere Zeit. 3) 

Selbst die Liturgie bedient sich einige Male dieser 
Bezeichnung für Gott.^) 

Nur die Targumim machen auch hiervon eine Ausnahme, 
was mit der schon (im Cap. n^üW S. 15 u. 16) erwähnten Tendenz : 
versinnlichende Ausdrücke für Gott möglichst zu vermeiden, 
im Zusammenhang steht. 

In diesem erweiterten Sinne drang Dipo auch in die 
arabische Litteratur ein. Eine schwache Andeutung haben wir 
schon (wie oben S. 22 im C. D>ctt^ erwähnt worden) in Sure 55, 
46: Er fürchtet das j^lju seines Gottes für: seinen Gott. — 

Aber auch schon vor Muhammed findet man j#üu in. dem 
rabbinisch übertragenen Sinne in der heidnischen Litteratur. 
So heisst es im: „Divan des Lebid (Ed. AI Chälidi. Wien 1880) 
S. 12: 

jiLi) ^ ^1 j^^ 

r^ er* ^ r-/' r'^j 

Das kann hier, auf Gott bezogen, wie aus dem Zu- 



1) Siehe: Ibn Esra zu Hiob 33, 24. — Ibid. 34, 14. — 36, 3 u. 4. 
Auch Kohelet 5, 1. Wortspiel über: 'opl» 

xh'^rh yiDp GipD "h pin üipo bn 

2) Sohar chadasch (Warschau 1885). S. 6l>; 12b; I3a; I53a. 

8) Vgl. S. D. Luzzatto: Hebr. Briefe. Przßmysl 1882. S. 660; 
S. 673; S. 701. 

*) In dem Gebete D^lCli'Zl^ 1i^2N ^^öfe ]1!i*1 ^^^ das beim Morgen- 
gottesdienst jeden Montag und Donnerstag, (nach dem Vorlesen aus der 
Thora), als Fürbitte für die leidenden Glaubensgenossen recitirt wird. 
Orri^ Dlpon» Femer in der Condolenzformel, die den Leidtragenden, sowohl 
auf dem, Friedhofe, als in der Synagoge zugerufen wird : (CD^) GIpCPl tröste 
dich! Sodann mehrmals in der Hagada für die Pesach- Abende : Gelobt 
»ei 'DH» der Israel die Thora gegeben. — - 'oH hat uns seinem Dienst nahe 
gebracht. — Wie viele Wohlthaten sind wir 'oH schuldig. Wir haben ')on 
für viele Wohlthaten zu danken. Endlich in der Einleitung zum G^bet am 
Vorabend des Versöhnungstages: ClpiOn Dyi ^J?» 
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sammenliang ersichtlich, nur eine der rabbinischen Auf- 
fassuiig des Wortes entsprechende Bedeutung haben, i) Häufiger 
kommt der Ausdruck im späteren Arabisch vor, und zwar 
im Sinne \ von „göttliche Majestät"; femer übertragen auf 
den Herrscher, als den Stellvertreter Gottes, in der Bedeutung 
„Hoheit, Majestät." 2) 

Für diese auffallende Begriffs-Uebertragung von GIpD 
auf Gott begegnen uns in der Midrasch-Litteratur, sowie bei 
den Babbinen des Mittelalters einige Erklärungs-Yersuche. 
Der älteste Midrasch, Genesis r, C. 68 ») gibt auf die Frage : 
Warum legt man Gott den Namen DipD bei? die Antwort: 
„Weil er der Ort der Welt, die Welt aber nicht sein Ort 



. 1) Vgl. Kremer: lieber die Gedichte des Lebid. -- Sitzungs-Bericht 
der phil. hist. Klasse der Wiener Akademie. — Wien 1881 
S. 574. 
«) Siebe: DeSacy: Chrestomathie arabe IL S. 371. N. 7: „Le mot: 
(•liU qui dans les temps post6rienrs a 6t6 pris en £gjpte 
ponr le Snltan; signifie dans le style des Drases le» per' 
sonnages, dans lesquels a r6sid6 la Divinit^. 
Ibid. III. S* 312. N. 9.: Le mot: |*ÜU qni signifie proprement le. 
lien est souvent e9iploj6 par les ^crivains des demiers 
si^cles ponr la personne du sonverain. 
Femer : Quatrem^re : Histoire des snltans mamlöuks. Paris 1837. 

I, 1, 155 n. I, 2, 49. 
Vgl. DoEj: Supplements aux dictionnaires arabes: |*lJU titre qu'on 

donnait aux souverains d'^^gypte, mais aussi ailleurs. 
^) Nach Angabe des Simon ben Zemach Duran (a. d. 14. Jahrb.) in 
seinem Commentar zu Pirke Aboth (Leipzig 1855, S. 31^), wie auch nach 
dem Commentar Matnoth Kehuna zu Midrasch Gen. rabba (Ausgabe Wilmers- 
dorf, Verfasser Beer Cohen a. d. 16 Jahrb.) C. 68, S. 62 soll sich die fast 
gleiche Erklämng schon im Jeruschalmi zum Tractat. Makkotk Ende 
Mischna III, 19 und zwar in handschriftlichen Exemplaren vorfinden. In 
den gedmckten Jeruschalmi-Ausgaben ist leider der ganze Gemara-Text 
zu dem III. Abschnitt Makkoth ausgelassen. Vergl. dazu die hebräische 
Biographie des Beer Cohen von J. Beifmann. Magazin ffir hebräische 
Lltteratur und Wissenschaft. Jaroslau 1887 S. 2, wo besonders hervor- 
gehoben wird> dass der Verfasser im Besitze einer alten vocalisirten 
Handschrift des Jeruschalmi war. 

8 
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ist."0 — Diese Erklärung ist echt metaphysisch, will aber im 
Munde eines Talmudisten durchaus keinen pantheis tischen 
Gedanken, sondern nur die Ubiquität Gottes ausdrücken. — 
Der Raum ist neben Gott etwas Nebensächliches, Zufälliges, 
nicht aber umgekehrt. 

In ähnlicher Weise wird daselbst (Gen. r. C. 68) das 
Verhältniss Gottes zur Welt mit dem Bilde von Reiter und 
Ross verdeutlicht, einem Bilde, welches nach Maimonides 
(More Nebuchim I, 70) nicht allein die Wesens- Verschieden- 
heit beider, sondern vorzüglich auch die Regierung und 
Erhaltung der Welt zum Bewusstsein bringt. 2) Gott ist 
zwar ausser- und überweltlich, dennoch ist er die causa finalis 
des Weltganzen. Eine spätere etwas modificirte Erklärung 
findet sich Pirke Rabbi Elieser C. 35*): Gott heisst deswegen 
DIpD, weil er tiberall, wo die Gerechten sind, zugegen ist. 
Das heisst: Gott ist zwar überall, aber nur der Fromme wird 



tOTwt; ?DipD im« p«nipi r\"2pn h\i; )üw c^:rD no ^:cd (^ 
^in '»n« DipD n:n :3^nDi nc p noipD )üh)v p«i 'Q^iV ^ß^ loipD 

DiDH ♦Dion bv 2Dn «mir ni^a^ üh)v h\t; loipio n''2pn 

HDDM ^iD^irnm non^^i] - ♦did'? n^^&t: DDnn r«i 2Dvh rh"^^^ 
m:n «*?« nD:n n« biD didh i6 :p^un p i^« pis p)id hidd 

[.(Gtfc^ n:ri2 ni:nD) ♦didh n« bio 
::na^N n^zis^n^'? "d^cc^ dd^» p^wn n^ "T^yno« ]« d^j;«i (* 

«ii^N rr«"i^«i ;2iDnD^N yi: p ^r^ntJ« d^^ ]i6 h)pht< ^s ncNDPD 
^"»D «nsnii^ n^ n^N rn «:r ^i^d «n^'i^r^i rc^i'?« inn^ n^« in 
^i n^N^« 1^12 Nh:j; h^i b «ro ^lino n^: «rjj; n:: im iNn« 

in D^^ n^ inNBD ^^wn im ^bvi6H i?^hi< inno in noD« 

NiyDHNi "iD^ij; pyD Nin« :ni^«p n^n n^K^NiD ^bi n^s riip 

Wozu noch die Bemerkung ,^h^D^ Mn*? H^^BIIO DIDH :N1^Np ]N2 l*?! 
seiner Commentatoren Efodi und Sehern toh ihid : Pi^yn^ «ImI^ 12 Vi^lT)) 

♦13 n^n: i^d m«^!icnir nii ^y /C^iyn «in: 
«in jc^ D^pniinc' cipc ^ra «^« ?DipD )c^ «np: no^ (® 
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sich seiner Anwesenheit bewusst. Denn nach der Ansicht 
der Rabbinen ist derjenige, der sich mit der Thora beschäftigt, 
Träger des göttlichen Geistes. Er ist gleichsam die persön- 
liche Stätte Gottes. 1) Man könnte die Idee, von der diese 
Erklärung ausgeht, als die des subjectiven Bewusstwerdens 
der Omnipräsenz bezeichnen. Dieselbe entspricht ganz dem 
Geiste des Rabbinismus, dessen Princip lautet: „Wer sich 
von Gott abwendet, der wird auch von Gott verlassen." 
(I. Chron. 28,9). 

Diesen beiden talmudischen Erklärungen steht eine dritte, 
etwas mystische gegenüber, die des Sohar. Nach dieser wird 
Gott deswegen cipD genannt, weil er der Ort seiner selbst 
ist, seinen eigenen Raum ausfüllt. — So Sohar I, 147^; 
ferner 11, 207». Siehe ein GipD ist bei mir, das ist jenes 
DipD, das verborgen und verhüllt und unerkennbar ist. 
hbD VT^n« N^T noii n^cc: GipD in^« tn 

Das kabbalistische System, welches der strengsten Trans- 
cendenz huldigt, welchem das Absolute etwas Unergründliches 
ist, was mit der Welt direct in gar keine Berührung kommt, 
und sich erst durch eine lange Scala emanirter Mittelwesen 
offenbart, kann in der Bezeichnung Dipcn für's Absolute nur 
den eignen geheimnissvollen Raum der geheimnissvollen Gott- 
heit erblicken. Merkwürdiger Weise sind diese 3 Erklärungen 
fast denen gleich, welche die alexandrinische Theosophie von 
ronog gibt, worüber später Ausführlicheres. 

Der Vollständigkeit wegen seien hier noch einige An- 
sichten der jüdisch-arabischen Religions-Philosophen erwähnt. 
Nach Maimonides (More I, C. 8)2) bedeutet Gipc überall da, 



Vrgl. Al-Chazari (Leipz. 1887 S. 210.) nCOn^lD^« H^l^ hi<) HB^ 

miii riDmo na i«id^« nd3« n^^« ^b «i Gipo non bj ih^^) 
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woi es.sicL in d^ Bibel auf Gtettjbeziohfc^ keinen ainnUchen: 
Ort, sondern gleichsam ..einen intelligiblen Eaumi^.dfea der. 
Mensob nur speculativ erkennen kann. Seine Commeatatoren' 
Efodi und Schem-tob^) machen daau noch die Bemerkungij 
dass .auch daa talmudische DipD von diesem GesichtapuAkte 
ausgehend; Gott als das erhabenste Denkobject bezeichnen will) 

Klarer und einleuchtender leitet es; Ibn .Esra^j-von der 
Allgegenwart Gottes, in der, Welt ab.. > i ,!. ^m ). 

Chasdai Creskas, nach welchem der Bainm.r. nichts 
Anderes ^?t, als dxf|: aristotelische ,begriffli.Q^e Forn), die 
aV%««a, ist der Ansicht, dass Gott desyrege^i^ cipcn . heisst,^ 
weil er die, Form alle^ Seins ist, ii^^em er es hervorgebracht, 
begrenzt und bestimmt hat. 3) ^ . 

Ebenso fasst Joseph Albodas pipDn. in seinem Ikk^rfm. 
Abschn. .2, C. 17^) .auf. .Unter Dlppn, ..meint, er, versteht 
der Talmud nicht blos den. äusseren Ort eines Gegenstandes, 
sondern auch dessen inneres Wesen. Wenn Gott üipD genannt 
wird, so geschieht es deswegen, weil er der ganzeh Welt die 
eigentliche Substanz verläitit , und äie auch erhälty wfe der 
Eautn das Universum äusserlich umächliesst uüd es enthält. 



1). .Efodi ÄU MoT<5 C.'8: DT^V /jVy nTT^Ü «^K 11©: DipD 1^1» DipD- 
h^^r\ DDptS^ni ]Vy, Schem Tob ben Josef Fal^uera, jbid« niilin «in\ 

♦inyn^^ >:cd r:n .iim« nisädh 'miin .^ riDi^^ftinDKa 

^ 2) In der Vorrede zu Esther: h^.^ 1Dj;D..Q)pO, )T\)tr\p I^DIDIp 
8) Qha^dai Creskas:. Or adonaii Wien 1860», 1. ^hschn. § 2, (£}. 1. S. 15, 

nn^Di )w^r\ü «in "»d ♦niN'^iiDn ^^d^ miiin N>n ^'irn invn^ ni^i 

' . , • • . ow'^pi D^;j;n ?pTi ^m hisd ]d i«i^di cis^^n 
V'T i:^n,iqn -ini^np .n? idj;di id'^pdi nsin. n^oKD: oipon (* ."; 

Gipo ^217] Qüj; «ip41>1D^pD1 GTIVD I^DV» «Inlfi^ -noib- **D1pDn 
. ■•-',. (ßckebuotb 17b). ^y^2)D NIH IDipCD V'T DlDtO 
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Elias Levita dagegen in seinem Tischbi schliesst sieh der 
AnsifeÜt des Midrasch an; s. voce Dipo sagt er? Gott wit-d des- 
wegen DipD genannt, weil er der Raum des Alls ist, das All 
aber ihn nicht fassen kann, i) 

Wie in der babylonisch palästinensischen Schule D^ipD, 
so wird bei den alexandrinischen Bibel-Exegeten ro^ro^, — wenn 
audi nicht gleich häufig und allgemein, — fnr Gk)tt gebraucht. 
In diesem Sinne finden wir es zuerst bei Philo , und naöh 
ihln bei einigen christlichen Autoren. 

Philo, der Vater des ^logos" im theosophischen Sinne, 
der denselben zuerst alä» Mittler zwischen Gott und Welt 
a^fgefasst hat, scheint auch der er^tel der Alexandriner 
zu sein, der thnoq als Gottesnamen erklärt. — In Philo's De 
Somniis M. 630 heisst es: ^moq wird Gott deswegen genannt, 
weil er Alles umfasst, selbst aber von nichts umfasst 
wird, weil er die Zufiucht des Alls und sein eigner Sitz 
ist, der Ort, wo er sich einschliesst und sich selbst umfasst.^) 
— Femer : De Somn. I. 23 (M. 643) Seele, strebe darnach, 
die Wohnung Gottes zu werden. ») Ferner: De Cherubim 
M. 148. Gott ist der unkörperliche Ort der unkörperlichen 
Ideen, der Ort und der Vater Aller. ^) ■ ■-■' ■ ■ 

^Dn DipiD" «inrr '»©^ üipon ina tno^2 Gipo n"2pn «np: (^ 

IDIpD ^DH y^^\ Der andere kabbalistische Grund, den Levita an derselben 
SteUe anfühlt, daas Gott deswegen Cipo genannt werde, weil der Zahlen- 
werth desselben (186) der Summe der Zahlenwerthe der 4 einzel|ieji mit 
sich selbst multiplicirten Buchstaben des Tetragrammaton gleic}ikomme, 
ist mystische Buchstabenspielerei. 

*) De Somn. I, 11 (M. 630): ctvroq o d'Boq HaXetrai toTZog, r0 
n^qd^uv jüv %ä oka ' a^Qsiisa^at dl nqoq (Afjdevbq aTilooqy nal r$ 
xataqivyijv x&v avfin&ift€OP dvtov' ehai, ytalineidrinsQ avzoq itrti 
xd)Qa iavtov, i(€xo)QpCG)q iavtov koi ifiqiSQOfie'^oq fi6v(^ iavi^. — 
Ferner Leg. alleg. I, M. 52: ctvrbq kavtov twioq — 6 d'ioq, 

') De Somn. I, 23 (M. 643): anovdaaovj ^ V^Vf ^«^^ ^^^^^ 

*) De eher. I, 14 (M. 148) : 6 ^ihq xal ohog iariv damfMctm 
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Theophilos ad Autolycum II. 81. sagt: Gott wird nicht 
von Andern umfasst, sondern er ist der Ort des Alls. — 
Femer ibid. II. 88^. Er ist sich selbst sein eigner Ort. i) 

Amobius üb. 1.2) heisst es: Gott ist der Ort, der Raum 
aller Dinge, die Grundlage alles dessen, was ist. 

Diese auffallende Aehnlichkeit , ja fast Gleichheit der 
Auffassung des DlpDH mit dem timog hat bis auf die neueste 
Zeit die Erklärer veranlasst, anzunehmen, dass der Gebrauch 
von 'DPI für Gott nicht auf palästinensischem Boden entstanden, 
sondern eine Entlehnung von den Alexandrinern sei. (Vrgl. 
Gfrörer: Das Jahrhundert des Heils. Stuttgart 1838. S. 290 
und 291. — Dähne: Die jüd. alexandrinische Eeligions- 
phüosophie 8. 72 u. S. 282. — Siegfried: Philo. S. 202 u. 
204. — Preudenthal: Hellenistische Studien S. 72). — 

Erst A. Geiger (Jüd. Zeitschrift II. Jhrg. S. 228., und 
Nachgelassene Schriften: Breslau 1885, 4. B. S. 424) weist 
diese Annahme entschieden zurück. Er sagt: „Bei den 
Alexandrinern ist tmog nicht stehender Gebrauch, sondern 
blos vereinzelte Symbolisirung bei Auslegung von Bibelstellen, 
bei welchen Philo Gott in tonoq hineindeutete , während in der 
palästinensischen Litteratur 'DD der übliche Ausdruck für Gott ist. 

Ein sprechender Beweis für die Richtigkeit dieser 
Behauptung liegt in dem Pactum, dass der Gebrauch des 
'DD in der Mischna viel älter ist, als die sinnbildliche 
Anwendung des ronoq durch Philo. Wenn schon aus diesem 
Grunde die Möglichkeit, dass ülpD der Name für Gott, eine 
Copie des philonischen tomq sei, dahinfällt, so bleibt die 
Frage zu beantworten: „Welches ist der wahre Grund und 
Ausgangspunkt jener Bezeichnung?" 

Geiger's Meinung darüber ist folgende: Bei den Rabbinen 
ist 'DD nichts weiter, als eine sinnliche Bezeichnung, um das 

^) ß-Bog yoLQ ov itDQsTtai aüA avjOQ i<Tti ronog t&v okoDV 
— avtbg kavtov tonog, 

2) Amobius: Adversus gente8,über I. (S. 17. Lugduni batavorum 1651.) 
(Deus) Locus rerum ac spacium, fundamcntnm cunctorum, quaecnnque sunt 
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Aussprechen des göttlichen Naraens zu vermeiden, nicht aber 
ein philosophischer Begriff. 

Weniger, als in seiner negativen Behauptung betreffs 
der Entlehnung des D)püT\ hat Geiger in dieser positiven 
Begründung desselben das Richtige getroffen. Er scheint 
von der Ansicht auszugehen, dass den Rabbinen die Con- 
ception eines solchen philosophischen Begriffs nicht zuzutrauen 
sei, weshalb 'DH nur als sinnliche Bezeichnung gelten könne. 

Aber selbst zugegeben, dass die Rabbinen nicht auf dem 
Wege der reinen Speculation zu diesem Begriffe gelangten, 
so bleibt doch die Möglichkeit, dass sie von theologischer 
Vorstellungs- und Redeweise aus dazu kommen konnten. 
Talmud- und Midrasch-Stellen wie Baba bathra 25*: Die 
Majestät Gottes ist überall; Num. rabba C. 12: Kein Ort 
auf Erden entbehrt der Gegenwart Gottes; Berachoth 10*: 
Wie Gott die ganze Welt ausfüllt, so füllt die Seele den 
ganzen Leib aus, zeigen, das der schon in der Bibel aus- 
gesprochene Gedanke der Allgegenwart Gottes (Jes. 6,3. — 
Jer. 23,24. — Ps. 72,19. — Ps. 139. — Spr. 15,3 u. oft.) 
in der Folgezeit zu einem bestimmt formulirten dogmatischen 
Satze geworden ist. — Eine die Allgegenwart Gottes aus- 
drückende Redeweise wie: Gott ist an jedem Orte; — kein 
Raum ist ohne ihn" — konnte sich mit der Zeit umbilden 
zu dem Gedanken: „Alles ist in ihm"; oder, bildlich aus- 
gedrückt: Er ist der Raum für Alles, er ist — „Dlpon." — 

Befriedigend erklärt ist die Entstehung dieser Bezeichnung 
damit allerdings noch nicht. Eine andere Begründung finden 
wir bei Schürer, welcher (Jhrb. f. prot. Theol. 11. 1876, 
S. 168) den Einfluss der Alexandriner auf die Begriffs- 
erweiterung des ülpD ebenfalls ablehnt. Während aber Geiger 
eine sinnliche Entstehung ganz unbestimmt, ohne jede Beweis- 
führung postulirt, versucht Schürer den Bedeutungswandel 
des, 'D vom Räumlichen zur Gottesbezeichnung, aus einer 
rabb. Satzung abzuleiten. Er sagt (a. a. 0.): „Der wahre 
Ursprung des Namens liegt in der ganz einfachen Metonymie, 
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dass man den Wötnort Grottes für Gott selbst snbstituirte. 
Wie das zuging, kann man noch betrachten, wenn man Berachoth 
IV, 5 u. 6 mit Berachoth V, 1. vergleicht. An erster 
Stelle wird gefordert, dass man beim Gebet stets das Antlitz, 
oder wenn das nicht möglich ist, wenigstens die Gedanken 
nach dem Allerheiligsten D^tt^npn iTTp n^3 richten solle. — 
An der andern Stelte heisst es, dass die Hassidäer schon vor 
Anfang des Gebetes eine Stunde ihren Sinn nach dem Ort 
DlpD^ zu richten pflegten. — Hier kann man den Gottes- 
namen deutlich entstehen sehen: Der Wohnort Gottes ist 
gleichwertig mit Gott selbst und wird so allmälig zu einer 
Bezeichnung Gottes." 

Entbehrt diese Schürer'sche Ableitung auch nicht der 
Wahrscheinlichkeit; entspricht dieselbe ferner der (auch in 
der vorliegenden Arbeit, S. 21 u. 22 nachgewiesenen) gebräuch- 
lichen Metonymie, den Ort für den Inhalt desselben, den Namen 
einer bestimmten Wohnstätte für die Bewohner selbst zu 
setzen : so erheben sich doch etliche Bedenken gegen dieselbe. 

Wenn Schürer von dem Gesichtspunkte ausgeht, dass 
DlpDn den Wohnort Gottes, den Tempel bezeichnet, so hätte 
er vor Allem den Beweis dafür durch Mischna-Stellen liefern 
sollen. Aber selbst an der citirten Stelle (Berachoth IV, 5) 
ist der Tempel nicht DlpDPl, sondern 'npn w^p rT'D genannt; 
wie denn überhaupt der Talmud für Tempel: hyn, ü^üh^y n^D, 
rr^^nsn rr^S, inpon m2, oder einfach rT'Dn, niemals aber Dlpon 
(allein, ohne Zusatz) anwendet. 

Aus dem vollständigen Text der Mischna, von der Schfirer 
nur die 2. Hälfte citirt, geht klar hervor, dass das darin ge- 
brauchte Opüh nur reine Bezeichnung Gottes ist. Der Text 
lautet :i) Man darf sich zum Beten nur mit ernstem Sinn 
hinstellen. Die ersten Hassidäer haben deshalb vor dem 
Beten noch eine Stunde gewartet, um ihriBn Sinn auf DipD 
(also hier unzweifelhaft) : „auf Gott" zurichten. — In diesen 

D^:ic^Nnn nn^DH ir^n "idid Tnr? n^n hh^r\T]h cn^ij; t^n (^ 
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Mischna • Worten liegt dem. ganzeii: Inhalte nach . darcbaus 
keine Beziehung mehr auf die örtliche Gebetsrichtung; es 
kann allein die Richtung auf Gott, die innere Sammlung ge- 
meint sdn. Wäre wohl eine Stunde nöthig, um seinen Sinn 
auf Dipo „den Ort" (nach Schürer) zu richten? üebrigens 
enthält der Mischna Text des Jeruscbalmi an der betreffenden 
Stelle das ülpoS gar nicht, und der Babli bringt statt Dlpm 

Endlich ist die Schürersche Ansicht auch aus einem histo- 
rischen Grunde abzuweisen. Die Stelle Berachoth V, 1, kann 
darum nicht als Ausgangspunkt für die Erfclärungdes Bedeutungs- 
wandels von Dlpon benutzt werden, weil es in diesem über- 
tragenen Sinne wenigstens 170 J. vor der Abfassung der betreffen- 
den Mischna-Stelle bereits im Gebrauche war, indem Simon ben 
Schetach Taan. III, 8 schon diese Metonymie anwendet, jene 
Mischna aber erst aus der Zeit nach der Zerstörung des Tempels 
stammen kann; (die TeflUa, wovon dort die Rede ist, enthält 
nämlich auch das Gebet für die Herstellung des Tetnpels). 

Nachdem somit eine Entlehnung des GlpDPl von den 
Alexandrinern — in üebereinstimmung mit Geiger und Schürer 
— zurückgewiesen worden; nachdem ferner gegen Schörer's 
Hypothese nicht unberechtigte Bedenken erhoben worden: 
müssten wir uns mit der von Geiger geltend gemachten 
Conjectur: „diese Metonymie sei auf heimischem Boden^ aus 
dem talmudischen Geiste entstanden", begnügen. 

Aber es bleibt noch zu berücksichtigen, ob nicht ein 
anderer fremder Einfluss dabei wirksam gewesen. In der 
That lässt sich ein solcher an der Hand unbestrittener Facta 
nachweisen, nämlich ein Einfluss des Parsismus. 

Im Zend Avestai) ^j^a nicht blos' die anfangslose Zeit, 



^) Siehe : Spiegel : , Avesta III, Einleitung S. XXXIX : VSTie mir scheint 
sind sowohl Thwäsha als auch Zrväna akarana kosmische Mächte; — 
Gottheiten des Raumes und der Zeit, welche die Parsen nach Angabe 
des Damascins verehrt haben. 

Ferner: Spiegel: Bramsche Alterthumskünde II, Leipzig 1873. 
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sondern auch der unendliche Eaum als höchste Gottheit ver- 
ehrt. 1) Im Gebete für den letzten Tag des Monats, am Tage 
Anßran gilt die Anbetung zuerst dem ewigen und allein- 
herrschenden Eaum. — Auch die vom Syrer Damascius be- 
zeugte Thatsache, dass die alten Perser den Raum als Gott^ 
heit verehrten, wird durch die neuern Forschungen bestätigt. 2) 
Die Magier, sagt er, und das ganze westarische Volk nennen 
die Einen „Raum" die Andern „Zeit** alles geistig Wahr- 
nehmbare und Einheitliche, aus welchem geschieden werden 
müsse ein guter Gott und ein böser Dämon. — Noch directere 
Beweise dafür liefert uns die spätere parsische Literatur, 
von der Büdinger (a. a. 0.) Folgendes citirt: 

S. 13. Thwäsha oder der unendliche Baum. Diese Gottlieit ist nicht 

weniger wichtig, als die beiden Zeit -Gottheiten. Wir finden den 

Thw&sha unter den Anrufungen des Vendidäd (Vd. 19, 44, 65), so wie 
des Siroza und Nyäyish (Sir 1, 21; -— 2,21 — Ny 1,2) und zwar mit 
dem Beiworte qadhäta (seinem eignen (j^setze folgend) ausgezeichnet, wie 
die endliche Zeit. Ibid. S. 15. Es sind auch Spuren vorhanden, dass 
Thw&sha von Manchem als eine ähnliche unendliche Gottheit, wie die 
Zeit ohne Grenzen über Ahura Mazda gesetzt worden sei. 

Ibid. S. 16. Die Vorstellung, welche die Eranier mit Thwäsha ver- 
bunden haben, kann nach unserer Ansicht nicht zweifelhaft sein. Es ist 
der unendliche Raum, welcher eine passende Ergänzung der unendlichen 
Zeit und wie diese eine Schicksals- Gottheit ist. Endlich Spiegel: Die 
arische Periode. Leipzig 1887. S. 132. Ausser Assmän kennt das 
Avesta noch einen zweiten Himmelsgott: Thwäsha; er bezeichnet den 
ganzen, sich drehenden Himmelsraum. 

*) Siehe: Anquetil du Perron in: M6moires de TAcad^mie des 
Inscriptions. Th. XXXVII. S. 584. Büdinger: Sitzungs-Bericht d. Wien. 
Academie; B. 93. Jhrg. 1886. S. 581. 

Damascius de primis principiis. S. 382. Ed. Kopp, angef. bei 
Mullach. Fragmenta philosophorum graecorum III. 288; bei Spengel 
Eudemi Bhodii fragmenta. S. 171. 

*) Mayoi de xai näv %o *Aqiov yivoq (tag xal tovto yqaopH 6 
Evdijfiog) oi fuv ronov ol de iqovov xalown rb vaijtbv anav xai to 
^mfMvov «5 ov diaüQid^ai '^ &€ov äya&ov xal öa^fiova xaxov, (7 
q}6og xal (Txotog tiqo tovroov, mg iviovg Xiyeiv), 
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In „Pahlavi texts (the sacred books of the East ed. 
F. M. Müller) von E. W. West hebt der parsische Ober- 
priester Mänüskihar (im 9. Jhrh. n. Chr.) mehrmals aus- 
drücklich hervor, dass der Eaum als waltende Gottheit 
betrachtet wurde. 
Dädistan-i-Dinik chap. 31. (West XVIII. B. 1882, S. 70.): 
„The indestructible ones of the all beneficial and 
ever-beneficial space." 

Ibid. chap. 26. 8. 57. „From that constantly-beneflcial 
place, the füll und undiminishable space. 

Ibid. S. 121 „From the constantly beneficial space, the 
immortal, unümited, which shall never perish. 

Vgl. auch M. Jos. Müller: Abhandl. über den Bundehesch. 
(Abhdl. d. Bayr. Akad. phil. gesch. Abth. III. 1843, S. 625.) 
Büdinger (a. a. 0.) schliesst seine Abhandlung über Raum 
und Zeit bei den Ariern mit folgenden characteristischen 
Worten : Man sieht aus dem Zusammenstimmen dieser mannig- 
fachen Gebetformen, dass die Zeit als eine eigene gebietende 
göttliche Macht verehrt wurde, und wir haben unter der mit 
ihr als Himmelsgewölbe, Himmel, Firmament bezeichneten 
anderen Kraft an die lichten Regionen und in Wahrheit an 
das Complement zu denken, welches wir von Mänüskihar (hoher 
Priester) als den Eaum schlechthin haben bezeichnen hören." 
Ist somit bewiesen, dass bei den Parsen der Raum als 
Gottheit nicht blos in der Speculation vorkommt, sondern 
auch in der Liturgie, in Gebeten als Realität verehrt wurde, 
so ist auch eine grosse Wahrscheinlichkeit dafür vorhanden, 
dass das rabbin. n\pi2 als Bezeichnung für Gott daher seine 
Entstehung genommen habe. 

Durch Folgendes wird diese Annahme erhärtet. Jener 
Simon ben Schetach, bei welchem wir DipDn als Gottes- 
namen zuerst antreffen, verkehrte gern mit Persern, wovon 
folgender Bericht in Jerusch. Berachoth VII, 2. Nasir V., 5 ^) 



1) Vgl. Genesis r. 91 u. Midrasch Kohelet C. 7, 11. (S. 326i>). 
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Beweis liefert: Simon ben Schetach mnsste vor Alex. Jannai 
fliehen. Einige Zeit darauf kam eine Gesandtschaft, aus den 
Grossen des pers. Eeiches bestehend, zum Könige. Während 
des Mahles sprachen 6ie: «Wir erinnern uns, hier einen 
greisen Gelehrten kennen gelernt zu haben, der uns mit 
weisen Gesprächen unterhielt. Wo ist dieser?" Alex. Jannai 
erzählte den Sachverhalt* Sie baten den König , den Ent- 
flohenen wieder in Gnaden aufzunehmen, und der König will- 
fahrte ihrer Bitte. 

Aus dem Umstände nun, dass wir von diesem Gelehrten 
noch eine andere philosophische Benennung Gottes : Herr od. 
Kenner der Gedanken i) besitzen, ist zu schliessen, dass er 
die Neigung hatte, aussergewöhnliche Ausdrücke für Gott zu 
gebrauchen. 

Vertraut mit den Anschauungen und Lehren des Parsismus, 
und im Verkehr mit persischen Gelehrten, . hatte er auch die 
Idee, den Eaum als Gottheit aufzufassen und die Anwendung 
der Eaum-Bezeichnung als Gottesnamen kennen gelernt. In- 
dem er das hebr. ü)pc zuerst in diesem Sinne gebrauchte, 
wurd.e er der Urheber dieser Metonymie. — Als geistiges 
Oberhaupt des damaligen Judenthums, als Nassi (Präsident 
des Synhedriums) und, als Schwager des Königs, auch von 
politischem Ansehen, verlieh seine Persönlichkeit dieser neuen 
Prägung bei den Zeitgenossen vollgiltige Anerkennung; sie 
fand Nachahmung und wurde zum stereotypen Gottesnamen. 

Diese Annahme wirft auch ein erklärendes Licht auf 
die Anwendung des romg bei den Alexandrinern. — Simon 
ben Schetach lebte längere Zeit in Alexandrien, in der Ver- 
bannung. 2) Vielleicht lernten die Alexandriner von ihm den 
Eaum als Gottesnamen zu gebrauchen. Sonach hätte nicht das 
Wort romg dem Dlpion den Gottesbegriff verliehen, sondern 
umgekehrt: aus dem hebr. DipD wurde dem toTiog die Idee 
der Allgegenwart Gottes untergelegt. 

Sanhedr. 37b: riDtt^HD V"IV = PDirnD hy2. 
*) Siehe Gräetz: 'Gesch. der Juden III. Seite 472. 
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i Aus* obiges iDanätelltmg ergibt sich also Folgendes: . 
Die PrägUBg des Dip^n zum Gottesnameü ist das Resultat 
zWj^p,j^€jr3?hiedeflpn Ei^wirkuI^geI^, gewesen. ....,.:. 

i Die erste Anregung gab die persische Ansobauung von der 
Göttlichkeit des Raumes. Diese Anregung fiel bei den Rabbinen 
auf .frijchtb|^pj^n ßoden. ^le bildeteq die schon von Propheten 
ufi^ Dipbtern (3|usgesprqphene Idee der Allgegepwaf^ Gottes in 
depi^^ Sinne weiter t^us, dass sie den blos transcendenten Gottes- 
be^riff in|,iE$jnen tp^apscc^ndent-impapenten umwandelten; und dafUr 
w^i* Dippn, d{^s sowohl einen speciellen Ort, wie den allgemeinen, 
Raum .bezeichnet, jder geei||ne|t^j[e AujEjdruck. , . 

ilan ^önn^etauf 'pp anwendan, was Schürer vom philou. 
Tofl;9ff sagt: .,- •.'.;.. 1 ; ... 

'DHliMist-gleichsamfieiii Punkt, ia. welchem. 2 Linien voa 
yerschiedeiien) Seiten ausgehend, .zusammeioitreffen : ; >; i:'<.; 
^•' „Die* persische Auffassung des Alli^tHes als '(HÜt *und» 
diö» 'räbbiniöche Aüffktösüng a-nd Bezeichnung der «Ailgegön- 
wart Glottes alä Kaum haben zusammengewirkt, um DipröM zum 
Gottesnattnen zu stempeln." ' . • ■ : > 

• f;- (•; ' .1 ; • ■ ;J •:' . ; ) i..': 

• !'ff ■■ t i'U^ -j : 



. ::r ' :: • ■;;-' ' • //fVP Gott . . ... ; . , / 
. Ausser riipon erklären die Rabbinen nbch ein anderes 
althebräisches * Wort, welches eigentlich eine räumliche 
Bedeutung hat, als Metonymie für Gkutt;' d. i; )1j;d Wohnort, 
Weilstätte, arab. ^Ljw (Nach Fleischer Kleinere Schriften 
S. 87 ist es von ^ helfen abzuleiten, und bedeutet also 
eigentlich Stätzort, Zufluchtsstätte). 

Als Wohnort Gottes wird der - Himmel so genannt. 
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Deuteron. 26, 15. — Ps. 68, 6. - Als Tempel: Sach. 2, 17. 
— Als Zufluchtsort: Ps. 71, 3. — 90, 1. — 91, 9. 

Bei ]^yo nun ist die Bedeutungs-Entwicklung als Benennung 
Gottes viel leichter nachzuweisen, als bei seinem Synonym 

Wenn Tempel, Himmel ^) bibl. schon ]1j;d genannt werden, 
so ist es erklärlich, dass auch pVD, wie wir im 1. Cap. für 
€?ü\i/ nachgewiesen haben, zum Namen Gottes werden konnte. 
Der Midrasch, der sich oft nicht an den Sinn, sondern an 
den Buchstaben der Schrift hält, legt der Bibel selbst die 
Bezeichnung Gottes als ]^yr2 unter und übersetzt Deuteron. 33, 27. 
üip ^n^N n:iyD: pVO ist der Gott der Urzeit. Ps. 90, 1. 
nPN pVD ^^: Du Gott, bist ein pVD. Sogar Ibn Esra, der 
sonst ein strenger Kritiker der rabbinischen Auslegung ist, 
huldigt hier der talmudischen Auffassung. Er, der entschieden 
die rabbinische Meinung zurückweist, als wäre schon in der 
Schrift selbst DipD ein Gottesname, (siehe: Bibelcommentar 
Gen. 28, 10, u. Vorrede zu Esther,) gibt zu, (Vorr. z. Esth.), 
dass pvo eine bibl. Metonymie iür Gott sei. 2) So auch der 
arab. Lexicograph Rabbi Jona Ibn 'Ganah.^) 

Auch bei pyo findet sich der Midrasch veranlasst, den 
Grund der Uebertragung anzugeben, und zwar finden wir an 



^) Der Talmud legt diesen Namen nyo dem fünften Himmel bei, 
in welchem die Schaaren der Engel bei Nacht Qotteshymnen singen, 
Ohagiga 12b. 

«) Ibn Esra zu Genes. 28, 10: Qt^n Hy^^ ^ycTi ^D3 IJWJ^D i6 
"üipD«. Esther. Vorrede: W^)pr\ n&D ^D3 "Cipo» DK^PI N^pj i6 

/pyon «np: pn 

») Kit&b al-üsül ed. Neubauer, Oxford 1875. pvXJl (^1) ypyc ^> 
*-wwl ^ JüUaJl rsös^ Jtj jwÄ^ aJ ^'-il JLjJJ Jw<Ls:^JI ^UI 

>j 3^ o^ ab ^ eW >L^ Wl P*^ ^ ^1 o^^' 
•LtL^I^ jjL:^ J-o pJü U^ Osv^•^l cMi^^J o*"^^' (jJLäj) ^ 
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denselben Midrasch-Stellen, die wir oben bei ü\pü citirten, 
Gen. rabba C. 68; Jalkut I, Nr. 117. — II Ps. 90, 1, Nr. 941 
eine ganz gleiche Motivirung: Wir wussten nicht, ob Gott 
das pVD, die Wohnstätte der Welt, oder die Welt seine 
Wohustätte, sein pyo sei, bis Moses kam und erklärte, dass 
Gott das pV50 sei, d. h. er ist die Wohnstätte der Welt, nicht 
aber die Welt seine Wohnstätte. 

Auffallen muss es also, dass dieses pyo, obwohl allgemein 
anerkannt und schon in der Bibel als Gottesname gedeutet, in 
dieser Bedeutung von den Eabbinen fast gar nicht angewendet 
wird, während Dlpon als stehenden Ausdruck für Gott voll- 
ständig den Character eines Gottesnamens angenommen und 
bis auf unsere Zeit als bevorzugte Gottesbenennung sich im 
Judenthum erhalten hat. 



m. nratr? Gott 

An die dem Baum entnommenen Ausdrücke für Gott 
cciy und Dipon schliesst sich als der jüngste r\y^D^ an. 
Bezeichnet CDir die populäre Vorstellung von Gott, als von dem 
in seiner Erhabenheit und Allmacht im Himmel Thronenden; 
ist 'DPI Ausdruck für die mehr philosophische Idee der Gott- 
heit, als des allumfassenden Wesens : so ist ro^DW das Binde- 
glied dieser beiden Begriffe, der Uebergang des einen in den 
andern, denn es bedeutet die Herablassung Gottes auf Erden 
und dessen an bestimmten Orten und zu gewissen Zeiten 
besonders wirksame Gegenwart. Während die beiden ersteren 
erst durch Bedeutungswandel, und zwar infolge fremden 
Einflusses, zu Bezeichnungen Gottes geworden sind, ist 'Dfi^ 
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eigens dazir gebildet und h«,t Ursprung und Elntwiickhing nur 
auf heimischem Boden geftmden. i) 

Di^Dts^ ist der historisch jüngste Ausdruck für Gott, denn 
es taucht erst kurz vor der Eedaction der Mischna, in der 
vorletzten Tanaim Periode, etwa 60 Jahre nach der Zerstörung 
des 2. Tempeta, auf. Von CDl^ und Dip^n ist die erste 
Anwendung, sowohl betreffs der Zeit als des Autors bestimmt 
nachweisbar; nicht so von 'iDi:/. Während '3iy in der 
Mischpa zuerst von den Tanaiten Rabbi Meir (Sanhedrin VI, 6) 
Chanina ben Tarai^jon (Aboth III, 3) und Rabbi Cbalafta 
(Aboth JII, 7). angewendet wird, ist aus der Gemara (Chagiga 
14%; Jebamoth 98* u. Sotah 17*) zu entnehmen, dass es schon 
edpige. Decennien jEruher von Rabbi Akiba, ^^m Lehrer des 
Rabbi Meir, und Rabbi Jose dem GaliJäer gebraucht worden 
ist. Auch in dem alten Targum Onkelos findet 'Dir häufige 
Anwendung, jedoch lässt sich aus diesem Targum kein 
bestimmter Schluss über Autorschaft und Ursprung dieses 
Ausdrucks ziehen, weil die Meinungen über die Entstehung 
des Targum selbst weit auseinandergehen. Nach der 
rabbinischen Tradition, welcher Zunz folgt, wäre dieses 
Targum noch vor der Zerstörung des 2.. Tempels, ungefähr 
z. Z. Philo's, entständen. Dem gegenüber haben Eichhorn, 
Luzzatto, Frankl, Geiger, Grätz^), Nöldeke u. And. nach- 
gewiesen, dass ^ i^st viel später verfasist sein kann; 

Da ^omit jeder sichere Nächweis über den Schöpfer des 
Aüsdi^ucks nJ^Dtt* fehlt, so ist man genöthigt, nach Analogien 
uiid schwachen Indicien zu urtheilen. Meiner Meinung nach 
dürfte Rabbi Akiba, der zu den Ersten gehört, die den Aus- 
druck nJ^Diy gebrauchten, Berachöth 48»., Sota 17». als der 



1) Selbst Spiegel (a. 4. 0. Eran. AlttL 11, S. 50) der eine grosse 
Aehnlichkeit zwischen dem parsischen „Qarend*^ und der rabbinischen 
„Schechina^^ herausfindet, gibt zu, dass diese letztere keine Entlehnung 
Ton dort sein kann, da sie nur eine Fortentwickelung der schon im 
Pentatetich vorkonunenden ,,Kabod" Gottes ad. 
^ . «X Si^he: G^^tz: .Gcfchicäte der Jud^n IV. B; a 437, Note 13- 
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Schöpfer dieser Gottesbezeichnung angesehen werden; um- 
somehr, als derselbe sich mit Vorliebe mit metaphysischen 
Fragen nnd mystischer Deutung von Gottesnamen beschäftigte. 
(Tos. Chag. n, 3; babli Chag. 14^ u. Schabb. 104» i) 

Obwohl jünger als ü^i2^ und DIpD fand n^Dtt^ doch eine 
allgemeinere, selbst von den Targumim bevorzugte, von Talmud 
und Midrasch, ja auch von den Gelehrten der arabisch-jüdischen 
Schule beliebte Anwendung. (Ibn Esra Com. Levit. 26, 30; 
Num 5, 2; Jes. 19, 7; 60, 20.) 

Auch in dem vom Judenthume vielfach beeinflussten Koran 
ist es vertreten; am meisten aber in der Kabbala, in der 
es einen Haupt-Begriff des Systems bildet. 

lieber die Bedeutung des Gottes-Namens 'D^ geben uns 
die alten Quellen: Talmud und Midrasch keine Aufklärung. 
Erst die jüdisch-arabischen Denker versuchten den Begriff 
festzustellen; aber ihre Ansichten daräber gehen weit aus- 
einander. Saadia^) und Maimonides^) identificiren 'Dl^ 

^) Zu den Talmadjüngfern, welche Form und Namen der einzelnen 
Buchstaben theosophisch deuten, (siehe: Schab. 104a), rechnet Gen. r. C. 1 
auch Rabbi Akiba. Nicht mit Unrecht vindicirt ihm daher die Tradition die 
Schrift: i<3^pV ^3*1T HVm« — obgleich dieselbe auch spätere Zusätze 
enthält, — worin u. A. die Buchstaben: /*i ^p ,^ /D /T A /H /N als Gottes- 
namen und die bereits bekannten 70 cognomina Dei aus Permutationen 
und Combinationen des Alphabets dargestellt werden. 

Wie sehr übrigens dieser Tana'ite bestrebt war, die Bezeichnungen für 
Gott zu yariiren, erhellt aus folgender Zusammenstellung: Aboth III, 14 
nennt er Gott: Dipon; Joma Vm, 9: D^DpH nnd D^DITDIT li^D«; Berach. 
60^. bezeichnet er ihn mit: t<iDm; Pesachim 23». wiederum mit: ni33; 
Taanith 2b^, mit: I^D^D ^y^2t<; Chagiga 12a, Tractat KaUa und Pirke 
des E. Elieser 0. 24 mit: D^Dtfi^; Jalkut zu Schir hasch. V, 9 gebraucht 
er den Ausdruck: uh^yT\ D^m '^üt<U/ V2' Endlich stammt auch von ihm 
jene oben S. 34 nach Pirke d. B. Elieser C. 35, angeführte Erklärung, aus 
welchem Grunde DlpDH ^ Gottesname gebraucht wird. 

2) Siehe: Saadia: al-Am&n&t wa'l Itiq&d&t (Leiden 1880. S. 99.) 

Vergl. ibid. S. 123, 102, 104, 143, 249. n^^DtS^ *UJljiil de^j v>^l k^j 
^) Maimonides: More nebuchim L C. 18. (ed. Munk. Paris 1856). 

4 
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mit der Herrlichkeit Gottes , mit der "IDD. Nach ihnen ist 
die 'nir ein von Gott geschaflfenes Licht, welches besonders 
die Gegenwai-t Gottes anzeigt. — Ihn Esra dagegen scheint 
die '2iy für Gott selbst zu hüten. In seinem Commentar 
zu Exod. 24, 17 heisst es : Der Berg war ganz mit Wolken 
bedeckt, und an der Spitze, wo Gott selbst war, erschien 
die "IIDD wie ein verzehrendes Feuer. i) Femer: Com. zu 
Hieb 1, 6. Der Tag, es war der Neujahrstag, an welchem 
alle Menschen vor der 'Dir Gott vorüberziehen. 2) — Dieser 
Ansicht ist auch Nachmanides. '2tc^ bedeutet nach ihm: Wesen 
und Qualität Gottes selbst. 3) 

Äbarbanell, der in seinem biblischen Commentar zu 
Exodus 40, 34 dieses Thema ausführlicher behandelt, kommt 
zu dem Eesultat, dass '3r> oder d. "IDD Gottes weder, nach 
Maimonides, die sinnliche Lichterscheinung, noch, nach Nach- 
manides, das Wesen Gottes selbst bezeichnen kann. Nach 
ihm ist '2W die erste Emanation Gottes.-*) Man sieht, dass 



♦>^ -I12D ^jyN nij^K n^B 5n n^« bzih^ 

Ibid. I, C. 19. -1123 ^^o^ n^N pi^ic^« niJ^N ^^ -|1D2» Ibid. I, C. 64. 

u^hvrhb jNDD ^5} rbh^ rf)jv n^N pi^io^« nij^N ro "ixn^ y >^ "id2» 

Hier gibt er aber auch zu, dass zuweilen unter ^^ ^y22 auch das Wesen 
Gottes gemeint sein kann, denn er fährt fort; ^^t<j;n PinNT HD HX'I^ "1p1 

♦•^"1132 HN w ^i«nn :^Np ndd nnp^pni 
ibid. I, c. 25.: ^:yM in n^^ nsid^d ip^v) ^VB^« «"in p «i «d bi 
nc)N2 h^wy^N D«n in yiio ^s pi^io^« nnu ^:y« ,nnj>2D onh 

,"iDD:n Dt^n oirir niDDn iir«n3i ,pv noiDo ib nnn n:n 

♦n^DiN tt^«D n«ni n^n 
-ni^Dt^n ^:xh d^dij; o^iyn ^^d Sdi^^ n^ts^n ^^"^ dv ,Dvn ^n^i (* 

8) Citirt von AbarbaneU a. a. 0. miDljy n^^Dtt^ 1N*1ptt^ p G3 fc<^1 

(pc)*i) »pn: p ni^D ^Dn Dnn nD-iD n'Dpn bw ininoi 

n:>DDn pir'?3 «np:n «im ,vnin3 n>ir«ni ram n^nnn Kin d 

♦n:oB^ 



Abarbanell schon Von der Eabbala beeinflusst ist, auf die 
wir später näher eingehen. 

Isak Arama macht in: Akedath Jizchak Pforte 31 
S. 251 den Versuch, die im Targum Onkelos sich befinden- 
den Synonyma: „Jekara, Memra und Schechina" zu unter- 
scheiden, und definirt dieselben f olgendermassen : „Jekara" 
drückt die Majestät Gottes; „Memra" die Vorsehung Gottes 
„Schechina" sowohl die göttliche Majestät, als dessen Fürsorge 
aus, wenn sie anhaltend sich kund thun und dauernd wirken. 
Er suchte also den Begriff, von der sprachlichen Bedeutung 
ausgehend, festzustellen. ^) 

Kusari (Siehe: AI Ghazari y. Juda Halevi ed. von 
Hirschfeld. Leipzig 1887. S. 356) nimmt eine doppelt ge- 
artete Schechina an, eine sinnlich sichtbare n^^Dir ^1^: und eine 
unsichtbare nnnoi Hi^Dtt^. Die erste ist die Lichterscheinung, 
worin Gott sich den Propheten und auf Sinai ganz Israel 
geoffenbart, und die andere, die geistige Schechina, ist 
mit jedem Israeliten, der reinen Herzens und wohlthätigen 
Sinnes ist. 2) 

Von den zahlreichen Auslegungen des Begriffes „Schechina" 
(siehe: Buxtorf, Baer, Hoffmann, Winer, Grossmann, Siegfried) 
ziehen wir nur die neuesten von Schmiedel und Weber näher 
in Betracht. — Schmiedel (Studien über jüdische Eeligions- 
philosophie. Wien 1869. S. 38) trägt Bedenken, ni^Dir 
identisch mit Gott anzunehmen. Gott ist unräumlich und 



:n^ip p nbniD^N im f«D^« yinD^«^D ^ino ninoi^ i« >3i^ «^n 
n^BD^N* n:^DD^« ND«i y]v^ ^^ Dit&'D iNn> )>j;3 pv ^D 

4* 
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allgegenwärtig, die Schechina dagegen ist an einen bestimmten 
Raum gebunden, wie der stehende Ausdruck: Die Schechina 
ruht nmir ny^D^ und Baba bathra 25*: Die Schechina weilt 
an der Westseite: divdd n3'»Dirn beweisen. Nach ihm ent- 
spricht die talmudische Schechina dem philonischen Logos. 
Er sagt wörtlich: „Sie (die Schechina) steht ebenso wie der 
Logos an der Grenze zwischen dem Unendlichen und dem End- 
lichen. Wie der Logos ist sie Stellvertreter Gottes der Sinnen- 
welt gegenüber, daher der Erscheinungswelt nahe stehend, einen 
Baum einnehmend und den Sinnen wahrnehmbar. Unserer 
Auffassung nach wäre die Schechina als die der Erscheinungs- 
welt vorstehende Hypostase, identisch mit der zuweilen vor- 
kommenden Bezeichnung: „Fürst der Welt." (ph^yT^ "irr). 

Diese Auffassung von Schmiedel ist in mehrfacher 
Beziehung anfechtbar. 

1. Die vermeintliche Unvereinbarkeit des allgegenwärtigen 
Gottes mit der auf einen bestimmten Raum beschränkten 
nT2W wird durch 2 Midrasch-Stellen gründlich widerlegt. 
Aus Gen. rabba C. 5i) sowohl, wie noch mehr aus Exodus 
rabba C. 342) g^ht ]jar hervor, dass nach rabbinischer 



^) Geu. r. C. 5. Ein Heide fragte den Babbi Meir: Ist's möglich, 
dass derselbe Gott, von dem es heisst: ,,Himmel nnd Erde sind von mir 
YoU, spricht der Herr", mit Mose von den Cherubim der heiligen Lade 
herab sich unterredete? Da antwortete ihm der Babbi: Beschaue dich 
einmal in diesem grossen Spiegel! Er that's und erblickte darin seine 
eigene Gestalt in Lebensgrösse. Nun beschaue dich in diesem kleinen 
Spiegel hier! Er that's und erblickte sein Bild im verkleinerten Maasstabe. 
Wenn du nun. bemerkte Babbi M6ir, als sterblicher Mensch auf diese Weise 
deine Gestalt nach Willkür wechseln kannst; um wie viel mehr der grosse 
Weltschöpfer! rT'apn ns^iniß^ HD ^23 "jDJ^j; HitWO ,011 niTD ,nnK DK 

♦noDi HDD nn« bv 

*) Exod. r. 0. 34. Als Gott zu Moses sagte : „Mache mir eine Wohnung,** 
wunderte sich Moses innerlich und dachte: Wie? FttUlt nicht die 
Herrlichkeit Gottes alle oberen und unteren Welten, wie wUl er nun, 
dass ich ihm eine Wohnung mache? Alsobald ward ihm der göttliche 
Bescheid: „Moses, du hast mich falsch verstanden, ich verlange blos eine 
Wohnung von 20 Brettern in die Länge und 8 in die Breite, ja noch 



Anffassang eine Beschränkung Gottes, selbst anf den kleinsten 
Eaum, seiner Allgegenwart durchaus nicht widerspricht. 

2. Gegen die Auflfassung der ny^D\i^ als „Logos" ist anzu- 
führen, dass die Targumim ja eine besondere Bezeichnung für 
„Logos" in „Memra" besitzen, und dass der Talmud ni3"in dafür 
gebraucht, was Schmiedel gar nicht zu berücksichtigen scheint. 

3. Viele Stellen im Talmud, die wir später citiren, 
zeigen, dass mit ny^D^ einerseits Gott selbst, anderer- 
seits Begriffe, die dem „Logos" nicht ganz entsprechen, 
bezeichnet werden. 

Eine andere Auffassung, mit Anlehnung an die Eusari'sche 
Zweitheilung des Schechina-Begriffes finden wir in Weber. 
(Siehe: System der altsynagogalen Palästinischen Theologie 
aus Targum, Midrasch und Talmud, dargestellt von Dr. 
Ferdinand Weber. (Leipzig 1880, § 39. S. 179). Er kon- 
statirt einen doppelten Schechina-Begriff, nämlich : denjenigen 
in den älteren Targumim und denjenigen in Talmud und 
Midrasch. Das Resultat seiner Untersuchungen ist wörtlich 
folgendes (S. 179 a. a. 0.): „Nach älterem, targumischem 
Begriff ist die „Schechina" das unpersönliche Zeichen der 
Gegenwart Gottes; nach späterer talmudisch midraschischer 
Auffassung repräsentirt sie Gott in seiner Gegenwart, wie in 
seinem Walten in der Welt." 

Auch dieser Ansicht müssen wir widersprechen; denn 
einerseits ist in den Targumim der Begriff der Schechina als 
persönlich, die Wesenheit Gottes darstellend, unzweifelhaft 
nachweisbar. So in Onkelos Exod. 33, 16. — Ibid. Num. 
35, 34. — Ibid. Deuteron. 1, 42 1); und andererseits kommt 



mehr, ich werde mich herablassen und meine Schechina auf eine einzige 
QuadrateUe concentriren." niDD ^J« IDD nn«lC^ DITD i6 H^DpH ID« 
D2JDliN1 -inNI «^« -Iiy «Sl ,3nj;D3 'Hl ,ÜM12 'DI ,pE)2JD iTip 'D «^K 

♦DDK ^j; HD« -[ira '^r\y>Dw 

1) Onk. Exod. 33, 16. Text: Mose sprach zu Gott: Wenn du 
mit uns gehst, übersetzt Targ. 0.: Wenn deine Schechina mit uns geht 
Onk. Num. 35, 34. Text: Verunreinigt nicht das Land, worin ich (Gott) 
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auch in Talmud und Midrasch die Schechina als unpersönliches 
Zeichen der Wesenheit Gottes vor. So Sebachim 118^; 
Sota 5»; Jeruschalmi Joma I, 1. (S. 38.) 

Eine solche Verschiedenheit der Auffassung konnte nur 
entstehen, indem man „Schechina^' als rein dogmatischen 
Begriff zu deuten suchte. Auf andere Eesultate kommt man, 
wenn man kritisch verfährt, d. h. zunächst aus der Etymologie 
des Wortes seine ursprüngliche Bedeutung feststellt und 
sodann die fernere Begriffs-Entwicklung betrachtet. 

Diesen Weg betrat zuerst Maybaum. (Siehe: Die An- 
thropomorphien und Anthropopathien bei Onkelos und den 
späteren Targumim. Breslau 1870.) Er hat nachgewiesen, 
dass die alt hergebrachte Ansicht: In Onkelos bedeute 
Schechina ein „Mittelwesen," verfehlt sei, dass vielmehr dieser 
Ausdruck daselbst nur „Gott" bedeuten könne. 

Was Maybaum für Onkelos dargethan, wollen wir für 
Talmud und Midrasch nachzuweisen versuchen. — Wir werden 
zu folgendem Resultat gelangen: 

Auch in Talmud und Midrasch bedeutet ny^^ nur das Wesen 
Gottes, Gott selbst, aber in 4 verschiedenen Manifestationen: 

1. n^^Dtr als Bezeichnung fUr das sinnliche Symbol Gottes, 
für die sichtbare Lichterscheinung. 

2. r\y^y>i^ als Ausdruck für die objective Allgegenwart Gottes, 
oder Gott selbst. 

3. ny^D^ synonym mit \in\pr\ nn» 



wohne! übersetzt Targ. 0.: Worin meine Schechina wohnt. Onk. 
Deuteron. 1, 42. Text: (Zieht nicht hinauf und streitet nicht), denn 
ich bin nicht in Eurer Mitte; Targ. 0. Meine Schechina ruht nicht in 
eurer Mitte. 

^) Sebachim 118^ : Die Schechina war im Stammgebiet des Benjamin 
(d. h. d. Tempel). Sota 5»: *Gott überging die hohen Berge und lieas 
seine Schechina auf Sinai ruhen. Er berücksichtigte nicht die edleren 
Bäume und Hess seine Schechina im Dornbusch erscheinen. (Schechina- 
Lichterscheinung). Jeruschalmi Joma I, 1, (S. 38.) Während der 7 
Einweihungstage der Stiftshütte war keine Schechina (Lichterscheinung) da. 
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4. n^>Dtr im Sinne von: Subjective Offenbarung Gottes im 
Herzen des religiösen Mensclien. 

Nirgends aber, — das sei hier besonders hervorgehoben, 

— hat ir\y^2W in der streng rabbinischen Litteratur die 
Bedeutung eines selbständigen, Gott gegenüber gestellten 
Wesens. 

In der Kabbala dagegen ist unstreitig unter n^Dtr 
ein von Gott verschiedenes, wenn auch von ihm nicht ganz 
unabhängiges Mittelwesen verstanden, worauf wir später 
näher eingehen. 

Wie oben angegeben, sei nunmehr der Ausdruck 
n^^Dtr nach seiner Etymologie, wie in der Begriffs- 
Entwicklung betrachtet. 

Der Stamm px' (Vw) "" ^- B- = Bewegung von oben 
nach unten) bedeutet: sich herablassen, sich senken, sich 
niederlassen; arab. ^yL*. sich ruhig verhalten, sich ruhig 
auf Jem. verlassen. In der Bibel wird ptr gebraucht: 
Vom Löwen: Deuteron. 33, 20. — Von Vögeln: Ps. 104, 
12. — Von Menschen (ruhig an einem Orte wohnen) 
Gen. 26, 2. — Auch von leblosen Dingen, wie von sich 
senkenden Wolken: Hiob 3, 5. — Vom Lichte: ffiob 38, 19. 

— Am meisten aber wird es von Gott gebraucht: Exod. 
25, 8, wo es heisst: Sie sollen mir ein Heiligthum machen, 
dass ich in ihrer Mitte wohne: DDiriD ^n:?ttn inpD ^h itrjn» 
Letztere Stelle war grundlegend für die Ausbildung des 
Schechina-Begriffes. Sodann Exod. 29, 45. — I. Kön. 6, 13. 

— Ezech. 43, 9. 

Von diesem Stamme p\t^ ist das nomen n^Oi^^ gebildet, 
zunächst in der Bedeutung : Niederlassung, Aufenthalt, ruhiges 
Verweilen, dann im allgemeineren Sinne: Kühe, Wohnstätte 
Gottes ; endlich wurde es speciell flir göttliche Erscheinungen, 
ja sogar für Gottt selbst gebraucht, i) 



^) Klar und fibersichtlich behandelt Maimonides das Homonym pt^ 
(a. a. 0. C. 26) wie folgt: 
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In der rein räumlichen Bedeutung treffen wir: n3'»Dtt^ 
in folgenden Targumstellen an: Targ. jer. Num. 24, 6: Wie 
die Himmel, welche das Memra Gottes als Wohnstätte n'»3 
n^Otr für sich ausgespannt; ferner Targ. Jon. Jes. 6, 3. — 
Ezech. 3, 12. in^^Dir n^D flir den Himmel. Onkelos dagegen 
gebraucht (Deuteron. 33, 16 u. 33, 26) das Wort n^Dir allein 
ohne n^3 für die Himmels- Wohnstätte Gottes. Femer Onkelos, 
Exod. 15, 17. — Deuteron. 33, 12 u. Jonat. I. Kön. 8, 13 
39, 43 u. 49. ruotr für den Tempel. In allen diesen 
Stellen vertritt n^Oir noch den reinen Localbegriff: 
Wohnung, Aufenthalt, ohne Beimischung irgend einer theo- 
logischen Vorstellung; es bezeichnet bloss die Wohnstätte 
Gottes, sei es im Himmel oder auf Erden. Und so konnte es 
leicht, gemäss der bereits nachgewiesenen üblichen topischen 
Begriffs-Uebertragung auch auf Gott selbst übergehen. Und 
wirklich ist es schon bei Onkelos sehr oft als Bezeichnung 
für Gott anzutreffen. So Exod. 17, 7; 33, 3 u. öft.i) 

So haben wir denn im Targum den; Begriff n^''2ty 
klar und unzweideutig; ja, man sieht ihn fast entsehen und 
sich logisch weiter entwickeln. Zuerst bedeutet '2tt^ das Herab- 
lassen Gottes; sodann geht es auf Stiftshtitte und Tempel, 
als die Stätten, wo Gott residirt, über; endlich wird es 
metonymisch für Gott selbst gebraucht. 

In der letzteren Bedeutung, also identisch mit Gott, 

l^n n^yno«! — i^D^N ^j?B^« «in ^^yc ]« ü)bvc .p^* 
n^D bi<p'>^ iDN «^ir DT^i nsn icn ^d^ b2 jnvhd d^^ mb 
w«2o 1DN^^< i^n noT^ n^N ^tr^N p^ c^ )b) n:^rir i(\wb Nii^N 

^) Wenn es nicht zu gewagt erschiene, wäre man geneigt, anzu- 
nehmen, dass dieser Uehergang noch eine Mittelstufe hatte, nämlich 
Dt^ XD^i den Namen wohnen lassen, was nichts Anderes bezeichnet, als: 
seinen Wohnsitz aufschlagen* Demgemäss setzt auch Onkelos dafür überall 
rij^rtr. So Deuteron. 12, 11; 14, 23 j 16, 6 u. 11 u. oft. 
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finden wir rü^Dr auch in den wenigen Stellen, wo es in der 
Mischna vorkommt. So in Aboth III, 3 : Wenn zwei sich mit 
den Worten der Thora befassen, ruht die Schechina auf ihnen, 
nach dem Worte der Schrift Maleacbi 3, 16: Die Gottes- 
fürchtigen unterreden sich mit einander und Gott (Jhvh) 
vernimmt und h&rt es. Femer Aboth III, 7: Wo zehn 
Personen sich mit der Thora beschäftigen, da weilt unter 
ihnen die Schechina, denn es heisst Ps. 82, 1: Gott ist in 
der Gemeinde Gottes zugegen; und Sanhedrin VI, 5 in 
Bezug auf Deuteron. 21, 23: Die Schechina klagt über das 
vergossene Blut. 

Wir gelangen nunmehr zu der überaus mannigfachen 
Anwendung des Ausdrucks T]y^2^ in Gemara- und Midrasch- 
Stellen, die wir, gemäss dem oben aufgestellten Schema, 
in 4 Gruppen vorführen. 

A. nS'^Sü: die sichtbaren Symbole. r^'^Dtr ^i^: 
Sebachim 118^: „An vier Orten ruhte die Schechina in 
Israel, in Silo, Nob, Gibeon und im ersten Tempel." Hier 
wird der 2. Tempel nicht erwähnt, also indirect gesagt, dass 
in demselben die Schechina nicht gewesen sei. Joma 9^ wird 
schon direct behauptet : Im zweiten Tempel hat die Schechina 
nicht geweilt. Joma 21^ werden 5 Dinge aufgezählt, welche 
im ersten Tempel vorhanden waren; aber im zweiten nicht, 
darunter die Schechina. In diesen Stellen identificirt der 
Talmud die Schechina mit der Bundeslade, welche als Sitz 
derselben galt und nach der Tradition im zweiten Tempel 
nicht vorhanden war. 

In Sota 13* wird die Bundeslade die Trägerin der 
Schechina genannt. Ebenso in Midrasch rabba zu Schir 
hasch. 1, 161): Bevor der Tempel erbaut war, musste die 
Schechina von Ort zu Ort wandern, nach der Erbauung des- 
selben fand sie Ruhe. Ferner: Baba bathra 25*: Die 



.ü)pi2h cipcc rh\^h\2ü ro^rtrn nn^n n"3 nr: N'r'ir nj; C 
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Schechina befindet sich nur im Westen. Exod. rabba 
C. 2: Nach der Zerstörung des Tempels hat sich die 
Schechina in den Himmel zurückgezogen. Diese Stellen 
stehen im Widerspruch mit der allgemeinen Behauptung 
Baba bathra 25»; Die Schechina ist überall. DipD ^2 n:^Dtt^ 
Allein jene Stellen beziehen sich nur . auf die sichtbare 
Schechina. Ferner Tanchuma Exod. 40, 35 : Sobald die 
Stiftshütte errichtet wurde', liess sich die Schechina herab. 
Jebamoth 64*: Die Schechina ruht nur auf einer Versammlung 
von 22000 Personen. Hier findet sich ein Widerspruch zu 
den oben citirten Stellen aus Aboth III, 3 u. 7, der aber 
gehoben wird, wenn „Schechina" als sichtbares Symbol, als 
Feuererscheinung, aufgefasst wird, wie sie in der Stiftshütte 
mitten unter den 22000 Leviten vorhanden war. — Darauf 
beziehen sich auch die folgenden Stellen : Pesikta I, 2^ : Das 
Bundeszelt füllte sich mit dem Glänze der Schechina. 
Sabbath 30*: Nach der Einweihung des ersten Tempels 
zogen die Israeliten fröhlich heim, weil sie sich am Glänze 
der Schechina labten. Berachoth 17»: Die Seelen der 
Frommen geniessen den Glanzstrahl der Schechina. Pesikta 
6, 57* u. a. m : Die dienenden Feuerengel werden vom • 
Glanzstrahl der Schechina gespeist. 

B. n^'^Stt^: AUgegenwart Gottes^ Gott selbst. 

nino: nj^Dir 
Chagiga 14* zu Dan 7, 9: Rabbi Jose, der Galiläer, 
sagte: „Akiba, du profanirst die Schechina," da er die 2 
Stühle (nach Daniel) als für Gott und den Messias annahm. 
Jebamoth 98* zu Jona 1, 3. Text: Gott redete zu Jona zum 
2. Mal; Rabbi Akiba sagt: Die Schechina sprach mit 
Jona das 2. Mal, aber nicht zum 3. Mal. Unter den zahl- 
reichen Belegen für die Auffassung der Schechina in diesem 
Sinne seien noch 2 Midrasch-Stellen von Rabbi Gamliel 
citirt. Sanhedrin 39*: Die Soiine, die nur eine von den 
Millionen Dienern Gottes ist, dringt überall mit ihrem Lichte 
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hin, wie «oUte nicht die Schechina Gottes, (Gott selbst), all-^ 
gegenwärtig sein?! Und Genesis rabba 12 bemerkt derselbe 
Rabbi Gamliel: Kein Ort auf Erden ist ohne die Schechina; 
nur deswegen erschien Gott dem Mose im Dornbusch, um' 
die Welt zu belehren, dass selbst im verachteten Dombusch 
die Schechina sei. Endlich die oben schon einmal citirte 
Stelle Baba bathra 25*, wo von einzelnen Gelehrten und 
ganzen Schulen aus der Bibel deducirt wird, dass die 
Schechina sich allenthalben befindet : dpD h22 ni^Dtt^H; vergl. 
Jalkut Hiob § 925. 

C. HJ'^SÜ: triipn nn, proph^t. Geist. >) 

Sota 48^: Eine himmlische Stimme ertönte: „Unter euch 
ist einer, der würdig ist, dass auf ihm die Schechina ruhe." 
Dafür steht in der Parallel-Steile: Tosefta Sota 13, 3: dass 
auf ihm der „Kuach hakkodesch" ruhe. Leviticus rabba C. 1 : 
Die Schechina redete durch den Mund Moses. Tanchuma zu 
Num. 16, wo es heisst: Moses zählte das Volk durch den 
Mund des Ewigen, erklärt: Die Schechina ('pn Pin) hat ihm die 
Zahl der Mitglieder angegeben. Jalkut S. 244: Die Schechina 
redete mit Moses. Mechilta S. 1^: Die Schechina erscheint 
dem Propheten nur in Palästina, deshalb floh Jona ins Aus- 
land um keine Prophezeihung zu erhalten. 

B. ilTS^i Die siibjective Offenbarnng im Herzen 
des religiösen Mensehen. 

Schabbath 30^: Die Schechina kommt nicht auf den 



^) Vergl. Elias Levita in Meturgeman, s. voce: ]3t^, 

♦D^^^D^n bv r\:2w «'•ntr ^©^ ,n:^Dir wi)pr\ nrh Vin i«np 

Derselbe in seinem Tischbi s. voce rii^DB' gibt die gleiche Definition 
und belegt sie mit Baschi, welcher die Bibelstelle: (Gen. 46, 27) inpl 

Dpy'J nn mit n:Oir Vhv nnntr paraphraslrt. 
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Menschen herab, wenn er traurig oder flbermüthig, oder wenn 
er träge ist und sich mit eitlen Dingen befasst; sondern sie 
kommt aus freudiger Erregung über eine Pflichterfüllung. 
Schabbath 92»: Die Schechina ruhet nur auf einem weisen, 
tapferen, reichen, stattlichen Menschen, i) Sota 3^: Bevor 
Israel gesündigt, ruhte die Schechina auf jedem Einzelnen im 
Volke. Sota 17»: Wenn Mann und Frau friedlich und 
tugendhaft mit einander leben, so ruht die Schechina unter 
ihnen. Baba bathra 10»: Wer den Armen Almosen gibt, der 
begrüsst die Schechina. Derech erez I: Wer etwas Häss- 
liches sieht und sein Auge wegwendet, begrüsst die Schechina. 
Gen. rabba C. 86: .Ueberall, wo die Gerechten hingehen, 
begleitet sie die Schechina. Midrasch Ruth. 2) Ueberall, wo 
das Studium der Thora ist, weilt die Schechina. 



Anhang I. 

nr^tr in der Kabbala. 

Wie wir schon oben erwähnt, spielt die Schechina in dem 
kabbalistischen System eine wichtige Rolle. Sie bildet da- 
selbst gleichsam das letzte Glied in der Kette der göttlichen 
Emanationen. — Zum richtigen Verständniss aber der 
kabbalistischen Schechina, wie der fremdartigen Kunstaus- 
drücke für dieselbe ist es erforderlich das Wichtigste aus der 
Sefiroth-Lehre vorauszuschicken. 

Die Kabbala huldigt der strengsten Transcendenz. Gott 
ist nach ihr das Absolute, die einzige, nothwendige Sub- 
stanz, einfach, unendlich, erhaben über Raum und Zeit, un- 



1) Vrgl. Nedarim 38a: ^)2^ ^y t<^x in^OlT nni2^ iT'Dpn ]^N 

2) Siehe: Jalkut Elieser. S. 113 § 97: ^33 ,nn ühv^ ^tTHO 

♦Dir r\TD\t; mm nm i&^^ir oipo 
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fassbar, unerkennbar und dennoch der Inbegriff aller Wirk- 
lichkeit und Vollkommenheit. — Da es in der Gottesnatur, 
als der höchsten Güte, liegt, schöpferisch thätig zu sein, so 
offenbart sich dieselbe in 10 Attributen, die in der kabba- 
listischen Sprache folgendermassen benannt sind: 

1. "inD die Krone. 

2. riDDH die Weisheit. 

3. n:^3 der Verstand = (nt6^V Hi^Dtt^). 

4. ( n^n: die Grösse, 
loder IDH die Gnade. 

5. rnnu: die Stärke. 

loder )n die Gerechtigkeit. 

6. niNDn die Schönheit = (D^Dir). 

7. rDiü der Triumph. 

8. im die Glorie. 

9. IID^ die Basis. 

10. n\^bü das Eeich = (HNnn) n^^Dtr. 

Diese Attribute werden auf verschiedene Weise bildlich 
dargestellt. Entweder als Punkt mit 9 concentrischen 
Kreisen, oder als menschliche Figur, endlich, und zwar am 
gewöhnlichsten, im sogenannten „kabbalistischen Baum." 

Von den 9 Sefiroth^) im „kabbalistischen Baum" 2) be- 
zeichnen die ersten 3 {r\y^2 ,r\D^n ,inD) die absolute Identität 
des Seins und Denkens, die intelligible Welt (^DiriD D^iy); 
die 3 folgenden (nnNSn ,)n ,1Dn) die Identität der Güte und 
Weisheit, das Summum bonum, welche die fühlbare Welt 
(myiü D^lj?) genannt werden, weil ihr Einfluss auf die andern 
Welten schon bemerkbarer ist. — Die letzte Dreiheit der 
Seflroth (llD^ ,1in ,ra:) drückt die natura naturans: „die 
latürliche Welt" aus (j?3t01D ü^iy), weil sie unmittelbar auf 



^) D1*1^DD» rri^DD ist nach Einigen vom Griech. <Tq)äi^a abgeleitÄ, 
bedeutet also Kreis, Kugel; nach Andern von ^^D zählen. 

*) Siehe die Figur bei Frank: Die Eabbala der Hebräer. Lpz. 1844. 
Und D. H. Joel: Die Beligionsphilosophie des Sohar. Lpz. 1849. 
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die unteren Welten einwirkt. Die X. Seflrah ist identisch 
mit der Schechina; sie ist die wichtigste unter allen und 
bildet gleichsam den Schlussstein des theosophischen Lehr- 
gebäudes. Sie ist die Harmonie, die alle umschliesst, die 
Wurzel, die in's Irdische hineinragt. Sie steht also an der 
Grenze zwischen Sinnlichem und Geistigem; sie vermittelt 
die göttliche Immanenz in der Welt; sie personificirt die 
reale Gegenwart Gottes in der Schöpfung und die permanente 
Thätigkeit der Sefiroth im Kosmos. >) 

Während bei den Rabbinen „Schechina" der Hauptsache 
nach Gott selbst bedeutet, tritt sie in der Eabbala dagegen 
als Individualität neben Gott auf, wie aus folgenden zahl- 
reichen Stellen ersichtlich. Sohar I, 23* in Bezug auf 
Deuteron. 32, 39: „Ich, ich bin es" erklärt: Das zweimalige 
„Ich" bedeutet Gott und die Schechina. Ibid. zu Gen. 1, 26. 
Die Schechina sagte zu Gott: Wir wollen einen Menschen 
machen nach unserem Ebenbilde. Ibid. 24*: Zwischen 
Schechina und Thora will Gott keine Trennung haben. Die 
Kabbalisten nehmen sogar eine zweifache Schechina an: 
eine obere HN^^y 'Dtr, das ist nämlich die dritte Sefira 
„nj''3" und eine untere, das ist die zehnte niD^D (vergl. S. 
Luria j^^wn hv ^^^ == Erklärung^ des kabb. Baumes sub 
voce: riD^D, Lemberg 1864). 

Trotzdem, wie aus dem Bisherigen ersichtlich, die 
kabbalistische Auffassung der Schechina, als eines selbständigen 
Wesens neben Gott, wesentlich von der rabbinischen ab- 
weicht, so zeigen doch auch zahlreiche Stellen der Eabbala 
eine der rabbinischen ähnliche Auffassung des Schechina- 
Begriffes. 

Sichtbar gefasst finden wii* n:^Di(^: Als Bundeszelt: 
Sohar HI, S. 75*; u. 114* u. oft. Als Rauch- und Wolken- 
säule: n, 82^; 84*; 86* u. oft. Als Feuer und Flamme: 
m, 33*. 



^) VrgL Frank a. a. 0. S. 143—145. 
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Aber auch als innere Offenbarung im Herzen des Menschen 
kommf 'DK^ daselbst vor: Sohar II, 163^. 

Endlich auch als triipn Pin heiliger Geist: Sohar III, 83». 

Hauptaufgabe des menschlichen Handelns ist nach dem 
Sohar III, 83*: Gott mit der Schechina zu vereinigen. Daher 
ist die stehende Formel in vielen späteren Gebeten, die von 
der Eabbala beeinflusst sind, wie oben bereits angegeben: 
n^n:^Din r\''2p mn^ Cä^^. Zur Vereinigung Gottes mit seiner 
Schechina. 

Zum Schluss sei noch eine Stelle angeführt, in der eine 
ausführliche Parallele zwischen Gott und der Schechina ge- 
zogen ist. 

Sohar III, S. 230*. 

Die Schechina ist das Ebenbild Gottes. Wie er be- 
scheiden ist, so ist sie die Deinuth, wie er gütig ist, ist sie 
die Güte. Er ist ein Held, sie ist die Tapferkeit und führt 
die Herrschaft über die Welt. Er ist die Wahrheit, sie ist 
die Treue. Er ist der Prophet, sie die Prophetin. Er ist 
gerecht, sie ist die Gerechtigkeit. Er ist König, sie Königin. 
Er ist weise, sie ist die Weisheit. Er ist einsichtig, sie ist 
seine Vernunft. Er ist die Krone, sie ist sein Kranz der 
Herrlichkeit. Was er nach innen ist, das ist die Schechina 
nach aussen, und sie, als das äusserste Wesen Gottes, unter- 
scheidet sich nur von ihm, der das innerste Wesen ausmacht, 
darin, dass sie die Ausstrahlung von ihm selbst, doch ohne 
völlige Trennung, ist. 

'ni^y n^n:^Dir /i^y in^Ni wii:d rr'Dp-i n^:pin ^n^N «n^Dt^ 
poiN ^D hy NnnD: ^n>«i r\)2^ in>« /NI^dh >n^Ni n^Dn in>N. 
/pnii in^« riN^Di ^n^«i /«''d: in">N /n:to« >n>«i /Hdn in^« /«D^yi 
«noDH ^nw /üDH in>« ;«nD^D ^nw «d^d in^« npnii ^nw 
in^N — n>^n niDy ^iT'ni hdd irr'N /H^^n n:nn ^nw /^dd ih^n 
n^^^ntTN i6) n^hü nD ^n^Ni Mhü iDin in>« na n^nratri Din 
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Anhang 11. 

ju^ im Koran. 

Wie wir bereits oben bemerkten, ist Schechina auch in 
den Koran eingedrungen. Wir finden dasselbe an folgenden 
Stellen: Sure 2, 249. — Sure 9, 26, 40. — Sure 48, 4, 18, 26. 

Die arabischen Exegeten und Lexicographen leiten es 

von dem Stamme ^ILl ab. Dieser Stamm bedeutet ursprüng- 
lich: ruhig sein, sich beruhigen, ruhen, im übertragenen 
Sinne wohnen, sich aufhalten. — Beidhavi (Commentar 
zum Koran I, S. 128) erklärt daher Schechina mit: Ruhe, 
innere Beruhigung i), und gibt sogar ausser der gewöhn- 
lichen noch eine allegorische Bedeutung an. „Die Lade 
bedeute das Herz und die Schechina die Erkenntniss, 
und die Reinheit der Gesinnung, die im Herzen sind: 

i^organi^) (Definitionen S. 125) gibt für Schechina folgende 
Definition: „Schechina wird eine Zuversicht genannt, welche 
das Herz beim Herabsteigen — d. h. Innewerden der Mysterien 
empfindet. Sie besteht in einem Lichte, welches im Herzen 
aufgeht. Das Herz beruhigt sich bei ihrer Gegenwart (eig. bei 
dem ihm Gegenwärtigen) und gewinut Zuversicht. Diese 
Erscheinung ist der Anfang der Gewissheit selbst, d. h. des 
Lebens bei Gott." — Aus dieser gewundenen arabischen 
Definition ist ersichtlich, dass die einheimischen Exegeten in 
Verlegenheit waren, wie sie die verschiedene Bedeutung der 
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Schechina, die in den Koran-Stellen vorkommt, aus dem 
arabischen Stammworte erklären sollten. — In unserer Zeit, 
in welcher kein Zweifel mehr darüber herrscht, dass Muhammed 
auch den Begriff der Schechina dem Judenthum entnommen i), 
sind diese Koranstellen leicht verständlich. Dieselben ent- 
halten nämlich „Schechina" in der mannigfachen Bedeutung, 
die es in der rabbinischen Litteratur hat, einerseits: „Die 
äussere Offenbarung Gottes durch Feuerschein und Licht- 
glanz," andererseits: „Die Kundgebung der Gottheit im 
Herzen des Menschen als religiöses Bewusstsein und heiteres 
Gewissen." 

Treffend erklärt daher schon Dettinger (a. a. 0.) 
einen Ausspruch des Propheten in der Sunna^}: „Herr, 
mein Gott, gieb meinem Herzen Luft, gieb meinen Augen 
Licht, zu meiner Linken Licht, über mir Licht, unter mir 
Licht, vor mir Licht, hinter mir Licht, gieb mir Licht, 
wie der Bundeslade deines Volkes", mit dem Hinweis auf 
die doppelte, sowohl äusserliche, als innerliche Offen- 
barung, die sich an die Bundeslade geknüpft hat. 

Ich schliesse mit der Definition von Sprenger für das 
arabische suaJLm = Schechina. 

Sprenger sagt: (Das Leben Muhammed's; 3. Theil S. 251) 
„Schechina drückt die unmittelbare Anwesenheit eines hilf- 
reichen Ausflusses der Gottheit aus, welcher, dem mensch- 
lichen Herzen zuströmend, seinen Glauben stärkt, und ihm 
dadurch eine innerere Gemüthsruhe verleiht, welche ihn bei 
allen äusseren Stürmen und Versuchungen aufrecht erhält." 

Diese Definition erklärt den Schechina Begriff zwar 
nur einseitig, d. h. nur in der besonderen Modification, die 



^) Geiger: Was hat Muhammed dem Judenthum entnommen. (Bonn 
1833.) S. 64. Dettinger: Tübinger Ztsch. f. Theologie. Jahrg. 1834. S. 
16—21; Hirschfeld: Beiträge zur Erkl. d. Korans S. 42. 

2) Fundgruben des Orients; Thl. I. S. 311, No. 666. (v. Hammer). 
Wien 1809. 

5 
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als subjective Offenbarung Gottes im Menschenherzen (S. 59) 
erwähnt und aus jüdischen Quellen erläutert worden ist, sie 
ist aber insofern richtig, als die Anwendung, welche Sure 
9 u. 48 von sxJ^ gemacht wird, allerdings auf dieser sub- 
jectiven Umbiegung des Begriffs beruht und auch Sure 2, 249 
Ton den arabischen Commentatoren in diesem Sinne erklärt 
worden ist. 



■ O.SabD *&BmbM. ^to*li«k]r<J^ 



Znsätze und Berichtigungen. 



Zu Seite 6 No. 3 Vgl. Menachot 53b. das Wortspiel: ^3p^1 31ü fc<3^ 
. CSItO^-ZViOC-DIÜ u. Kohelet r. C. 7, 8 : T^'^n HT 310/ 

» „ 6 No. 7 ist zu streichen. 

„ „ 6 No. 9 Siehe auch : Midr. Temura C. 2. 

„ „ 7 No. 15 ist zu streichen. 

„ „ 7 No. 18 Siehe: Midr. Ps. 3, 1; — 19, 3; — 75, 11. 

„ „ 8 No. 36 Vgl.: Menach. 53b. das Wortspiel, -n«T ^3p>1 HT iO* 

.IT Dy^"^lD worin Gott Hl genannt wird. / 71 

n „ 9 No. 38 Auch Schir hasch, r. C. 2, 13 (S. 260».) D^^ TCh 

n n 17 Zeile 10 Siehe: Schir hasch, r. 1, 7 (S. 254o.) a>oe' h)h^r\/ 
„ „ 60 Zeile 14 Vgl. noch: Schir hasch, r. 8, 11 (S. 277a.) Qip^ ^^ 

/inriDi^ nna^n mnin rr'apn mt^ntt^/ 
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Vita. 

Am 26. April 1842 in Klasno-Wielitzka in Galizien geb., 
besuchte ich anfänglich die dortige Gemeindeschule, später 
die höhere Schule zu Krakau, dann das Lehrer-Seminar zu 
Berlin, das ich 1867 nach bestandenem Examen verlassen, 
um in Kattowitz O/S. die Leitung der Gemeindeschule zu 
übernehmen. — 1868 wurde ich daselbst als preussischer Bürger 
naturalisirt. — 1870 legte ich in Breslau das Examen „pro recto- 
ratu" ab. — 1876 trat ich in die Hochschule für jüdische Wissen- 
schaft in Berlin ein, wobei ich zugleich an der Universität 
Pädagogik bei Lazarus, Logik bei Althaus, Ethik bei Steinthal 
hörte und an der Akademie für moderne Philologie dem 
Studium der neueren Sprachen oblag. — 1879 erlangte ich 
durch eine Ergänzungsprüfung beim Provinzial- Schul -Col- 
legium in Breslau die Facultas in der Französischen und 
Englischen Sprache mit der Berechtigung, als Rector an 
Mittelschulen wie an höheren Töchterschulen zu amtiren. — 
1884 wurde ich an der hiesigen Universität immatriculirt, 
wo ich mich bis' April 1888 dem Studium der Philosophie 
und der orientalischen Sprachen widmete. — Ich hörte bei 
den Herren Professoren Avenarius, Kym, Steiner, Stiefel, 
denen ich hiermit für die wissenschaftliche Förderung meinen 
herzlichsten Dank ausspreche. 
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